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Ónsóz 


er ilim dali diger ilim dallanndan kapsadigi konusu, ince- 

H ledigi problemlerin muhtevasi, varmak istedigi amaci, ay- 
nca, bilimsel sonuęlara ulaęma ęabasinda izledigi meto- 
dolojik argumanlar yóntiyle farklihk gósterir. Bu yargi, butiin 
ilim dallan ięin geęerli oldugu gibi, miistakil bir bilim dali olan 
kelam ięin de geęerlidir. 

Kelam ilminin tarihsel gelięim siirecine baktigimiz zaman aki- 
ęinda kimi duraksama dónemleri yaęamię olsa bile, óziindeki ge- 
lięmeye bagli degięimci karakterinden dolayi dinamizmini hię 
kaybetmemię oldugu sóylenebilir. Dini ilimler ięerisinde kelam, 
dięandan hiębir órnegin taklidi ve kopyasi olmaksizin musluman 
aklm inęa ettigi, teęekkul itibariyle de ózgiin ve ilklerden olan bir 
ilitndir. Hicri 111. yuzyilla birlikte yabanci din ve medeniyetlerle 
daha yakindan temasa geęen Kelam ilmi, ęiiphesiz karęilikli etki- 
leęim ięerisinde bulunmuętur. Ózellikle Islam fukahasi, bu etki- 
le§imi ilk dónemlerde her ne kadar onaylamamięsa da, daha son- 
raki dónemlerde Fikih bilimine katkida bulunmak adina kendile- 
ri de akii kiyasa ait bir takim ilkeleri iktibas etmek zorunda kal¬ 


li 
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mięlardir. 1 Halbuki bunda yadirganacak bir durum da yoktur. 
Muslumanlarin kadim felsefe ve kultiirlerden ódiinę aldiklan ba¬ 
zi kavramlar, ięerigi oldugu gibi benimsenmemif, onlara Islam! 
bir veche kazandirilmi§tir. Kelam dmi, ileriye yónelik hamleleriy- 
le daima canli, diri ve atihmci górunumuyle tamamen Islam top- 
lumlarimn yapisindan kaynaklanmi§, bu saf yapisim, hicr! V. 
yuzyila kadar devam ettirmiętir. 

Kelam ilminin en ónemle konulanndan birisi, bilgi meselesi- 
dir. Bilginin tesis edicisi ise, akildir. Adeta akii ile bilgi kavramla- 
n, ikizine bagli ęift kelimeler grubundandir. Akii denildigi zaman 
bilgi, bilgi denildigi zaman da akii hStira gelir. Bu sebeple, akilla 
bilgi arasinda ęok yakin bir ilięki vardir. Kelamda bilgi sorunu; 
“ma'rifet, nazar, ilim" vb. gibi terminolojilerle ifade edile gelmię- 
tir. Bir nevi bilgi felsefesinin ipuęlanm veren bu terminoloji, hem 
mutekaddimin ve hem de miiteahhirln mutekellimlerin eserleri- 
nin ilk bólumlerinde yer almaktadir. 2 

llm-i Kelam’da her ne kadar duyu ve sadik haber gibi bilgi va- 
sitalanndan soz edilmię olsa da epistemolojik temel, akildir. Mu¬ 
tekellimlerin yaptiklan $ey, vahyi akilla yorumlamaktir. ętinkii 
Kelam ilmi, problemleri itibariyle dini, delilleri itibariyle de insa- 
ni bir ilimdir. 3 Islam du§uncesinin geręek kuruculan olan miite- 
kellimler, metafizik alam kavramayi olgular alemine dayali tecru- 
belerden hareketle kurmaya girięirler. Buna mantik, akii ve dii gi¬ 
bi araęlar da kaynakhk etmektedir. 

Bilindigi gibi medeniyet projesi bir butundiir. Arna her butiin- 
sel injanm bir ana merkezi vardir. Hayati, e§yayi, insani ve varh- 
gi yeniden anlamanm/yorumlamanin yolu, yeni paradigmalar ve 
yeni bilgi sistemleri oluęturmaktan geęer. Bilgi sistemlerinin in- 
ęSsi ięin oluęturucu bir akia ihtiyaę vardir. Oluęturucu aklin ihyS 
ve inęasi ile ancak yeni bir kultur ve medeniyet sięramasi geręek- 
leętirilebilir. 

Islam Dii$uncesinde l$levsel Akii adini verdigimiz bu araętirma- 
miz bir girię ve dórt bólumden olu§maktadir. Girij’te, konunun 
amaę v eyóntemine katkida bulunmak adina, muhtasar bir ęekilde 
Islam diięuncesi alamnda ‘aklin’ geęirdigi tarihsel seriivenine de- 
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ginilecektir. Calięmamizin birinci bólumunde , aklin filolojik aęi- 
dan kavramsal ęózumlemesi ele alinacaktir. Diger taraftan, 
Kur’an’da akii ve bu aklin urettigi bilginin degeri gibi mes’elelere 
de temas edilecektir. Ikinci bólumde ise, geęmięte selefimizin uret¬ 
tigi yóntemsel aęidan Kelam mirasimizda bilgiyi oluęturucu araę- 
larm baęmda gelen aklin, ontolojik yapisi uzerinde durulacaktir. 
Biitun din! ilimlerde oldugu gibi Kelam biliminde de “akil-nakil”, 
felsefi anlamda “akil-vahiy” olgusu, vazgeęilmez epistemolojik 
fonksiyonlara sahip iki bilgi kaynagidir. Geleneksel Kelamda 
metodolojik sorunlann baęinda "akil-nakil" iliękisine bakię tarzi 
gelmektedir. lęte uęuncii bólumde, aklin epistemolojik alanla ilgi- 
li iliękileri farkli yónlerden ele alimp tahlil edilecektir. Bu bólum, 
araętirmamiza konu olan ‘i$levsel aklin’ kelam mirasimizda nasil 
tezahiir ettiginin detaylanna ayrilmiętir. Aynca bu bólumde, mii- 
tekellimlerin ‘asil-fer’ iliękilerine bakięi ve akil-nakil ęatięmasi so- 
runsah, degięik aęilardan ele ahnarak bu sorunun ęózumune yó- 
nelik ónerilerde bulunulacaktir. Islam duęiincesi alamnda bir 
zenginlik kaynagi olarak górulen ve de górulmesi gereken kelami 
ekollerin her birisi digerinden sistematik duęiince temelinde ba- 
gimsiz olarak tiizel gelięim ęartlarma ve kurucu teorisyenlerinin 
bireysel tabiatlanna ózgii bir karakter taęimalan yóntiyle, akii ve 
nakle biętikleri rolde dónu§umlu bir ęizgi izlediklerinden sóz 
edilebilir. Elbette duz olmayan bu ęizginin varoluęunda merkezin 
etkisi kadar sosyal ęevrenin etkisi de góz ardi edilmemelidir. Ye- 
ri geldigi zaman bunlara atiflar yapilacaktir. Zira, geęmięin anlam 
araftirmasi ve kritigi yapilmadan gelecegin in§asi, saglam zemin- 
ler uzerine saghkli bir §ekilde oturtulamaz. 

ęagdaę bir kelamcinm 4 dedigi gibi, geleneksel Kelam mirasi- 
mizin metodik yapisi ve akil-nakil iliękisi yeniden bir revizyona 
tabi tutulmalidir. Aksi taktirde gunumiizde yapilacak olan Kela¬ 
mi araętirmalarda sahih bir din anlayięina dayali yeni bir bakię 
tarzi geliętirebilme ve oldukęa dinamik ózellikler taęiyacak olan 
yeni bir Kelami yapilanmamn geręekleęebilme ruyasi baęarisiz 
kalacaktir. Kelam’in górevi, yeni bir Islam ortaya koymak degil, 
dogru bir din anlayięi geli§tirmek ve rasyonel ilkeler baglaminda 
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Islarrn savunmaktir. Cunkii Kelamda sadece tenkitęilik yok, yo- 
rumculuk da vardir. Kelam eksenli yeni bir du§unce ancak bun- 
dan sonra baęlayabilir. Bu sebeple dórduncu bólumde , aklin tanimi 
ve degeri konusunda ęagdaę yaklaęimlara deginilecektir. 

Hię kuękusuz bilimsel bóyle bir ęalięmamn ortaya ęikmasin- 
da gerek óneri ve tavsiyeler ve gerekse kaynak aęismdan bizę yar- 
dimci olmu? pekęok gonili dostumuz vardir. Burada hepsine ay- 
n ayn teęekkiir etmeyi bir borę biliyorum. Eger, bu araętirmamiz, 
Kelam bilimine kalkida bulunursa, kendimi bahtiyar sayanm. 

Doę. Dr. Ramazan ALTINTA$ 
Sivas-2003 
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Giri§ 


Islam Duęuncesinde Akilciligtn 
Tarihine Genel Bir Bakię 


kil, tum koęullanmalann ve her ęeęit tarihselligin dięinda 



kalan sabit bir cevher degildir. Kavramlar, canli organiz- 


jL JL malar gibidir. Zaman ięerisinde degięiklik geęirirler; ba- 
zen anlam genięlemesi ve anlam daralmasi yaęarlar, bazen de an- 
lam kaymasina ugrarlar. Aklm da bir tarihselligi vardir. Akia yuk- 
lenen anlam ve fonksiyon, insanhk tarihi boyunca her ęagin bi- 
limsel ve teknik imkanlarina, kulturel ve ęevresel faktórlerine go¬ 
re degięim geęirmiętir. 1 Islam! aklin seruvenine tarihsel aęidan 
bakmadan yeni bir akii anlayięi inęa etmek zordur. Her turlii sos- 
yal, dinl, kulturel vb. alanlardaki degięim faaliyetlerinde temel 
nokta, dogru bir duęiinme ile baęlar. Diięunme, akii yurutmeler 
zincirinin ónemli bir halkasidir. Dolayisiyla duęiinme, her aktivi- 
te ięin dogal bir ónculdiir. Dogru ya da yanlię eylemlerin temeli, 
dogrudan diięiinme ile iliękilidir. Bu nedenle, yaęadigimiz yiizyil- 
da miisluman aklin ięine diiędugu krizden kurtulmasi, akii yu- 
riitmenin akii ilkelerine bagli olarak yeniden dogru bir anlama 
yóntemi geliętirmekle paralellik arzeder. 2 

Islam duęiincesinin ilk kaynagini, Kur’an oluęturur. Óyleyse, 
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Kur’an’in insana, hayata ve evrene bakięmi anlamada bizę yol 
gósterecek olan akildir. O halde, ęahęmamizin mihverini oluętu- 
ran ‘akii’ kavramma Arap diii órgiisu ięerisinde degindikten son- 
ra, Kur’an’da nasil yaklaęihyor, akii kavraminin Kur’an ęeręeve- 
sinde ifade ettigi anlam nedir? gibi sorulara cevap bulmak gere- 
kiyor. Bundan amaę, Kur’an’in akii anlayięi karęisinda Kelam! ak- 
lm bulundugu tarihsel duruęu test edebilmektir. Kur’an’da bizzat 
akii kelimesi ‘is im-masdar’ ęeklinde degil, varolan soru ibarelerin- 
de ‘efelćt ta’kilune\ ‘ejeld ya’kilune’ vb. gibi fonksiyonel anlamda li¬ 
ii kaliplannda geęmektedir. Hię ęiiphesiz bu ifadelerden, “yarati- 
lięta, Allah’in olaganustuliiklerini akletmiyor musunuz?” gibi, in- 
sanda entelektuel bilięi harekete geęirmeye dair bir duygu sezili- 
yor. Kur’an’da aklm turevlerinin geętigi ayetlerin muhtevasinda 
hem Allah’m varligina ve hem de Hz. Muhammed (a.s)’in górevi- 
nin geręekligine dair kamtlar veriliyor, insandan, idrakiyla bu ka- 
nitlan sezmesi isteniyor. Buradan yola ęikarak sóylemek gerekir- 
se, musliiman duęiincenin iirettigi metinlerin tumiinde bir ome¬ 
gi olmayan aklin, Kur’an metninde ózel bir konumu ve yeri var- 
dir. Gramatik aęidan da sóylemek gerekirse, akii, Kur’an’da ózel 
bir dii formuna sahiptir. Kur’an, salt, soyut duęuncelerin merke- 
zi olan akildan degil, duygu ve heyecanlarm merkezi olan kalb- 
den de bahseder. Kur’an’in akii anlayięi, sadece, istidlall kategori 
duzeyinde fiziksel alanda ięlemez; aksine, metafizik boyutla da 
bag kurmayi ięerir. Bu dogrudan ‘akleden bir kalb’ ya da ‘beyin-gó- 
nul’ iliękisi baglaminda entellektiielliktir. ętinku, iki ęey arasinda 
ilięki górmek, dogrudan, analizci aklin ónemli ięlevleri arasinda- 
dir. 

Kur’an’da akl! bakię, deney ve tecrubenin konusu olan bizzat 
vakia iizerinde oldugu gibi, metinlerde geęen alamet, sembol ve 
gósterge uzerinde de yogunlaęir. Yani, Kur’anl sóylemin temelini, 
ureticilik, metaforik ve mitsel bir dii, mantikilik, sebeplilik ve is- 
tidlalilik oluęturur. Diger taraftan, Kur’an’da mecaz, mesel, hik- 
met ve semboller yoluyla vahyedilen manalar, “istidl&li-mantiki” 
kavramlar yoluyla algilanan hususlardan daha ęoktur. 3 Bu sebep- 
le, Kur’an’da egemen olan akii, ięlevsel, pratik ve uretken akildir. 
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Yaptigimiz bu ęalięmada genel olarak Kur’an’da aklin kavramsal 
ęeręevesini ięlerken de górecegimiz gibi, o, canh ve kabina sig- 
maz bir akildir. Felsefi sóylem yónteminde oldugu gibi, salt, ‘is- 
tidlalt-burhani-teemmuli' bir akii degildir. Maalesef tercume asrin- 
dan sonra, Aristo felsefesinin etkisiyle Islam! akii, ‘mantiki-istid- 
Idlf bir akii duzeyi ile simrlandirilacaktir.'* Bu yónuyle konunun 
iyi anlaęilabilmesine katkida bulunmak ięin ęahęmamizda zaman 
zaman kelam! aklin felsefi akilla girię-ęikię alanlan uzerinde du- 
rulacaktir. 

Islam duęiince tarihinde teslimiyetęi zuhd anlayięi ya da giię- 
lu iman górunumii, Hz. Peygamberin vefatiyla birlikte (11/632) 
bir kinlma dónemi yaęayarak, yerini diyalektige dayali bir bakię 
aęisina birakir. Bóyle bir degięimi kaęimlmaz kilan bazi faktórler- 
den bahsetmek mumkiindur. Bu faktórlerden HilSfet sorunu, Hz. 
Osman’in ęehadeti, musliimanlar arasinda meydana gelen ię ęa- 
tięmalar (Cemel ve Siffin vak’alan), farkli din ve kultur kodlanna 
haiz olan milletlerle karęilaęma gibi durumlar, akide ve duęunce 
alamnda farklilaęmalara yol aęar. 5 Artik hicri 11. yuzyildan itiba- 
ren Islam cografyalannda yeni imparatorluklar kurulmu§, devlet 
teękilati ve górevlerin dagilimi devlet karęisinda sorumlulugunu 
ayri ayn nispetlerden duyan insani meydana ęikarmię; bu suretle 
daha genię ólęekte Allah karęisinda sorumlu olan insan, yani di- 
ger tabirle iyilik ve kótuluk hususunda insanm iradesi meselesi 
iizerine duęunulmeye baęlanmiętir. Bu sebeple, Kur’an etrafinda 
diyalektik bir din felsefesi meydana gelmiętir. 6 

Ózellikle Islam tarihinde Emeviler dónemi, bir baęlangię ola¬ 
rak, akilci ve nakilci duęuncelerin temellerinin atilmaya ve fikir 
duzeyinde firkalann biręok yónden su yiizune ęikmaya baęladigi 
tarihsel bir kesitttir. Órnegin, $!a, akide ve teęri’ alanlannda pro- 
pagandalarmi olabildigince yogunlaętiriyor, Ma'bed el-Cuhent (ó. 
80/699)) ve Ata b. Yesdr (ó. 103/721) gibi aydinlar, toplumu ira- 
de hurriyetine ęaginyor ve insanm eylemlerinde ózgur oldugunu 
dillendiriyordu. Diger taraftan tepkisel bir ęikięla, insanm eylcm- 
lerinde ózgiir olmadigim savunan ve bóylece cebir duęuncesinin 
ilk aktórleri arasinda yer alan Cehm b. Safvan (ó. 128/745) ise, ak- 
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li te’vile kar$i ęikiyordu. Óte yandan Hariciler, ózellikle ‘biiyiik 
gtinah’ konusunda tekfir mekanizmasiru ięleterek lslam’in hoęgó- 
rii alanini olabildigince daraltiyordu. Hicr! I. yuzyihn sonlarma 
dogru $am’da ortaya ęikan ve Emevileri temize ęikaran firka ola- 
rak bilinen Miircie, inanci amelden iistiin tutuyor, musluman 
gruplar arasinda meydana gelen sorunlan ęózmek yerine, ięi, ki- 
yamet giiniinde ilahl ęóziime havale ediyordu. Bu fikri ęatięma- 
larda olumlu ve mu’tedil bir konumda bulunan, kaderiyye ve ceb- 
riyye arasinda orla bir yol tutan, Ehl-i Sunnet’in ilk habercileri di- 
yebilecegimiz Abdullah b. Ómer (ó. 74/693), tbrahim en-Neh&i (ó. 
96/714), e$-$a’bi (ó. 104/722) ve Hasan-i Baśń (ó. 110/728) gibi 
alimler sayesinde Ehl-i Sunnet ve’l-Cemaat adini verdigimiz “Ana 
Bunye”nin itikadi yapisi da sistemleęmeye baęlamięti. 7 

Tasawuf tarihinde hicretin ilk iki asn, bireysel felsefi manada 
ziihd dónemi olarak kabul edilir. Bu dónemde ztihd ve ibadette 
ileri giden kimselere; zahid, abid, fakir nasik ve kurra gibi isim- 
ler veriliyordu. Musluman tecrubede, bireysel felsefi manada ya- 
ęanan ziihd hayatinm kalbi, Basra’da atiyordu. Menęe’ itibariyle 
kelam ve ahlak ilimleri alanmda oldugu gibi ziihd ve tasawuf 
ilimleri alanmda da en me§hur sima Hasan-i Basri kabul edilir. O 
yillarda zahitlik, Basra’dan sonra Kufę, Medine ve Horasan’da da 
taban oluęturuyordu. Sufi lakabiyla tanman ilk zat Kufe’li Ebu 
Haęim es-Sufi (ó. 150/767)’dir. Kufę, manevi ilimlerin varisi ola¬ 
rak kabul edilen Arami kiilturunun etkisi altinda bulunuyordu. 
Bu tesir, Kufę ziihd anlayi§inda, ilahi sevgi konusunda kendini 
góstermiętir. Arami kiiltiiru miladi ilk alti asirda oluęmuj, Yunan 
ve Fars felsefesinden olan dogu felsefi duęuncesinin bir uzantisiy- 
di. Aristo felsefesi, Yunan tip ve kimyasi ile tran metafiziginin bir 
sentezi olan bu kultiir, Arapęa’ya tercume edildiginde gnostik 
meselelerde hem irfani hayata ve hem de kelami diięunceye etki 
etmiętir. 8 O dónemin sufileri, mtitekellimlerin akii anlayięlarmi 
ve akilla ilgili cedel gibi konulan tartięmayi ho§ górmiiyorlardi. 9 
Onlann yóntemi, akii degil, ilham ve keęiftir. Sufiler, ilham ve 
keęfi, nazar ve istidlalden daha ónemli tutmuęlardir. Órnegin, 
Kelam’a yakinhgi ile tanman sufilerden Seriyyu's-Sakati (ó. 
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257/870), akh, “Allah tarafindan yapilmasi emredilen ve yapilma- 
si yasaklanan ęeyleri (anlama konusunda) kendisine baęvurulan 
delil” ęeklinde tanimlar.” 10 Bunun dięinda akia, mustakil hareket 
etme alaru tanimaz. ęalięmamizda yeri geldigi zaman sfifilerin 
akii anlayięlarina da deginilecektir. 

Hicri II. yuzyila gelindiginde itikadl, iętimai, siyasi ve iktisadt 
alanda meydana gelen fikri ęatięmalar, daha sonra Hasan-i Bas- 
ri’nin ilim halkasindan ayrilan Vasil b. Ata (ó. 131/748) ónderli- 
ginde yeni bir firka olan Mu’tezile’nin doguęunu getirdi. Bu firka, 
akii te’vil ilkesini Cchm b. Safvan’dan almiętir. lik dónemlerden 
itibaren Mu’tezile’yi farkli yapan ózelliklerin baęinda, llahi bu- 
tunliigu, aękinligina zarar verecek etkilerden korumak ęabasi ge- 
lir. Mu’tezile kelamcilan, dogal olarak Allah’in adaletsiz olabile- 
cegini reddetmekte muttefiktirler. Ania buna ragmen, Allah’in 
adaleti ile dunyadaki apaęik kótiiluk geręegini uzlaętirma probie¬ 
rni, Mu’tezile ve hasimlannin ugraętiklan en muhim bir mesele 
olmuętur. Onlar, yaęadiklari ęagda, siyasi otoritelerin toplum dii- 
zeninin sosyo-ekonomik eksenine, haksiz bóliięumu koymalan- 
na karęi sert tepki góstermięlerdir. $uphesiz bu olay, onlann ada- 
let ve tevhid ilkelerinin dogmasinda buyiik roi oynamiętir. Tev- 
hid temeline dayali adalet fikrini yucelten Mu’tezile’nin iyi ve kó- 
tuniin geręekliginin Allah’m emirleriyle tayin edilen itibar! ve 
keyfi kavramlar olmadiklan, iyi ve kótiinun sirf akilla tayin edi¬ 
len iki akii kategori oldugunu iddia etmeleri bilhassa ónemliydi. 
Mu’tezile baglilarinin vazettikleri en ónemli inanę ilkelerinden 
bir digeri de inanma ve inanmama arasinda ‘ara biryerin' mum- 
kiin oldugu inanci idi. Onlar, insani eksen alan bir bakię aęisiyla 
Allah’in eylemlerine baktilar ve bu eylemlerin akia aykin olama- 
yacagina ve 0’nun eylemlerinin hikmetten bagimsiz dujuntile- 
meyecegine inandilar. Sebep-sonuę arasinda sureklilik baginin 
varligini benimsediler. Mutezile ekoliinun butun góruęlerinin 
oluęumunda Ilóhi Olaria ileten akii anlayi§lannin ęok ónemli 
paylan vardir. Bóylece Mu’tezile, Abbasi devletinin temellerini 
oluęturan akilci fikirleriyle, yeni medeniyetin ruhunu temsil et- 
ti. 11 
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Marshall G. S. Hodgson’un (ó. 1968) lslam’in klasik ęagi 12 de- 
digi, Islam duęunce tarihinde Islaml akilcilik dónemi, takriben, 
hicri 150’den 450’ye kadar uzanan genię bir zaman dilimini ięe- 
rir. Bu verimli dónem lslami gelenekte, “lslamhn altin ęagi” ola- 
rak da nitelendirilir. Hatta Muhammed Arkoun (d. 1928), lslam’in 
altin ęagini ya da lslam’in ęogulcu klasik ęagini Hz. Peygamberin 
vefatmdan (m. 632) Ibn Haldun 'un óliimune (m. 1406) kadar ge- 
ęen dónem olarak adlandinr. 13 lslam’in klasik ęagi, musliiman 
entelektuel geleneginin oluęum ve gelięim safhalanni ięaret eden 
seruven bakimindan, ózgiin ve biiyuk klasiklerin ortaya konabil- 
digi, ilmi ve fikrl ortamin dinamizmini muhafaza edebildigi, en¬ 
telektuel birikimin farkli egilim, akim ve ekollere farkli damarlar- 
dan cansuyu taęimayi siirdiirebildigi, bóylece yepyeni model ve 
sentezlere ulaęilabildigi ęagdir. 14 Islam bu dónemde ilk defa grek 
akii ve bilimiyle yiizleęir. Emevi halifelerinden Mervan b. Hakem 
(ó. 65/685) ve Ómer b. Abdiilaziz (ó. 101/720) dónemlerinde 
Arapęa’ya tercume edilen eserler tipla sinirli kahrken, Yunan, 
Hint ve Fars duęuncesine ait buyuk felsefl ve teolojik metinler 
hicri II./m.VIII. yiizyilin sonlanna dogru Abbasi Halifesi EbO 
Ca’fer el-Mansur’un (ó. 158/775) halifeligi zamamnda (h. 137- 
159/m. 754-775) daha da gelięerek hiz kazamr. Halife Harun Re- 
ęid (ó. 193/809) dóneminde tercume faaliyetleri devam eder. 
215/830 yilinda Abbasi Halifesi el-Me’mun (ó. 218/833) tarafin- 
dan kurulan ‘Beytu’f-Hikme’nin de bu alanda biiyuk rolu olur. 15 
Bu tarihsel kesitte, Islam akilciliginin nasil ortaya ęiktigmi ince- 
lemek geręekten zordur. Mitsel bilgiye ve otoriter din! muhayyi- 
leye karęi verilen miicadele ęeręevesinde bu akilciligin nasil dog- 
dugunu anlamak ięin psikolojik ortamin iyi incelenmesi gerekir. 
Zira, akilci bilginin doguę yeri, dogrudan, mitsel bilgidir. Islam 
tarihinde iktisadi, iętimai, teknik, dini, felsefi ilimler alaninda 
uretilen bilginin hepsi, butun aęilardan Islam uygarhginm akilci 
gelięimiyle iliękilidir. Bagimsiz analitik aklin ęatięmasi Mu’tezile 
kelam hareketiyle ózel bir ęekilde, daha sonra analitik akii, ózel 
bir bięimde salt ilim kelimesi manasinda felsefi hareketle somut- 
laęir. O tarihlerde Islam uygarhgi, Kindi (ó. 252/809), Cahiz (ó. 
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255/868), Razi, (ó. 311/923), Miskeveyh (ó. 320/932), MSturidi 
(ó. 333/944), Farabi (ó. 339/950), Tevhidi, (ó. 400/1023), Ibn Si¬ 
na (ó. 428/1037), lbn Riięd (ó. 595/1198) gibi, buyuk ęahsiyetler 
dogurur. Islam akilcihgi Cahiz gibi genię bilimsel birikimi olan 
ęahsiyetler nezdinde yuksek bir diizeye ulaęmiętir. Mu’tezili du- 
jiinur Cahiz’m, alayci bir iislupla dogmatik inanęlarla ve hurafe 
ile mucadele veren Fransiz Aydinlanmasinin ónctilerinden Volta- 
ire (ó. 1778) ile yajadigi asnn imkanlanyla mukayesesi yapildi- 
ginda, biiyuk bir akilci oldugunu sóylememiz miimkundur. 16 

Hicri III. /m. IX. yuzyilda Islam kultiiru alaninda iki ana grup 
arasmda ajinhklara varacak diizeyde karjilajmalar meydana gel- 
miętir. Taraflardan ilki, dini ilimlerle baglantili olan mukallitler 
ve ehl-i hadis; ikincisi ise, o dónemin tabirine gore, yabanci ilim¬ 
lerle baglantili olan akilcilardir. Bu akilcilara aęagilayici bir nite- 
lik olarak verilen ve ‘ecnebi/yabanci’ anlamina gelen ‘ed-dahile’ ta- 
biri, lbn Kuteybe (ó. 276/889) gibi grek dujuncesinin karęitlari ta- 
rafindan kullanilan hicvedici bir adlandirmadir. 17 Bu adlandirma, 
kimi lslami ortamlarda ęu an egemen olan “Bati’nm kulturel sal- 
dinsi” ya da " fikri i$gal” sózunii hatirlatiyor. O dónemde yapilan 
tartięmalara yeniden dondugumiizde ęimdi meydana gelen tartię- 
malarin bir benzerini góriiruz ve bir Arap darb-i meselinde geęti- 
gi gibi, “bu gece dunku geceye ne kadar da benziyor!” diyesimiz ge- 
lir. Bu, bir baęka ifade ile tarihin tekerrurudur. Yine hicri III. yiiz- 
yilda yaęamię olan grek ilminin fanatiklerinin konumu, bizę bu 
dónemdeki yenile$mecilerin Avrupa bilimi ve yóntemi mesele- 
sindeki konumlarini hatirlatiyor. Tarihin derinliklerinde varolan 
kóklerine yóneldigimizde bu olgunun yeni olmadigi góriilur. Bu 
iki taraf arasmda meydana gelen ęatięma, salt, teorik ve soyut de- 
gil, realitede aęikęa iętimdifarklihk diye tabir edilen pratik bir ęa- 
tięmadir. Sosyal iki grup arasmda meydana gelen ęatięmamn ar- 
kaplamnda iktisadi ve kulturel farkhhklar góze ęarpmaktadir. Bu 
iki farkhlik, toplumsal gelięmeyi kórukleyen etkenlerden sadece 
ikisidir. Toplumsal ve fikri hareketlerin gelięmesinin elbette baj¬ 
ka nedenleri de vardir. O dónemde ózellikle yenilejmeden yana 
olan akilci grup, maddi yóne nispetle kiilturlu ve zengin kimse- 
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lerden oluęurken; yenileęme hareketlerine ve akilciliga tavir taki- 
nan naści grup ise, maddi yóne nispetle yoksul bólgelerdeki mes- 
cid imamlarmin, vaiz ve hadiscilerin etkisi ałtinda kalan bilgi ve 
kultur duzeyi duęuk kimselerden oluęmaktadir. Bu gruplardan il- 
ki, akilciligi, diger grup ise, nakilciligi temsil ediyordu. Artan ge- 
lir duzeyi ve kiilturel farklihklara paralel olarak yeni sosyal statii 
kazanan ve kaybeden sosyal gruplar arasmda meydana gelen bu 
ęatięma, bilhassa Abbasi Halifesi Me’mun’un himayesinde Mu’te- 
zile’nin baęansiyla ózel bir bięimde ortaya ęikar. Aynca, Halife 
Me’mun, Mu’tasim (ó. 227/841) ve Vasik (ó. 232/846) dónemle- 
rinde Mu’tezilenin akidesi devletin resmi ideolojisi haline gel- 
mię, ózellikle bu akideye karęi ęikanlar ęiddetli takibata maruz 
kalmięlardir. Bu halifelerden Me’mun ve Mu’tasim’in Mu’tezile’yi 
yanina ęektigi ve onlann hasimlan olan, nakil ehli diye bilinen 
hanbelilerle ózel bir tarzda mucadele verdikleri bilinmektedir. 
Tarihte dint-siyasl, akli-nakli eksenli ilk ciddi tartięmanm hicri 
III. yiizyilda, Abbasi iktidarini da arkalayan Mu’tezile ile Ehl-i 
Hadis góruęunii temsil eden iinlu muhaddis Ahmed b. Hanbel (o. 
241/855) arasmda meydana geldigi bilinir. Islam tarihinde, yóne- 
timin Mu’tezile’nin góriięleriyle ęekillendigi, yani, akilcilann ba- 
ęan elde ettigi tek aęama bu iię halife dónemidir. 18 

Mu’tezile’yi, ilmi araętirma ortaya ęikarmiętir. Onlan, akillan- 
nm doymazligi, heręeyin ięyuziinu araętirmaya sevketmi§tir. Te- 
mel duęmanhklan, donukluga (cumud) kar§i olmaktir. Projeleri, 
dięandan lslam’a sizmi§ olan góriięleri, ikna edici akii delillerle 
reddetmektir. Mu’tezile’nin dehrilere, nubiiweti inkar edenlere, 
Seneviyye, Hiristiyan, Yahudi, Sabie ve her ęe§it ateist gruplara 
karęi Islam dinini savunmada ęerefli konumlan vardi. Bundan 
dolayi Zehebi 'yi (ó. 748/1348) Siyeru A’Iami’n-Nubeld kitabinda, 
Cahiz’in niibuwet hakkindaki eserini zikrederken ona, rahmet 
diledigini górmekteyiz. 19 Verilen bu órneklerden de anlaęildigi 
gibi. Islam diifuncesine buyiik hizmetlerde bulunmu§ olan 
Mu’tezile, Yunan felsefe ve kiilturunun etkisiyle gerek akia bii- 
yiik alan aęarak, nakli gólgelemesi ve gerekse ehl-i hadise karęi 
kati tutumu sayesinde haik nezdindeki itibanm kaybetmeye baę- 


22 



G1R1S 


lar. 20 Yeni iktidar degięimiyle birlikte tamamen kamuoyundaki 
etkin gucunii kaybeder. Abbasi Halifesi Mutevekkii (ó. 232/847) 
iktidara gelir-gelmez akii tartięmalari yasaklar. lnsanlan, nascili- 
ga teslim olmaya ve taklitęilige yónelmeye teęvik eder. Ehl-i ha- 
dise, rahat bir ęekilde hadis rivayet etmelerini emreder. Mu’tezile 
mensuplanm iktidardan uzaklaętirdigi gibi, onlar hakkinda so- 
ruęturma ve koguęturma da baęlatir. 21 Artik, Islam toplumu, Ah- 
med b. Hanbel ve taraftarlannin egemenligi altina girer. Sufiler ve 
mutekellimlere hucumlar yapilir. Bu kimseler, fanatizmde aęiri, 
ilimde ise, ęok zayiftirlar. Ahmed b. HanbePden bir asir sonra ge- 
len izleyicileri ise, ięi ęiginndan ęikaracak ve toplumsal yapiyi 
bozacak bir tarzda ęok daha fazla aęirihklara gideceklerdir. Bun- 
lardan birisi, hicri IV. yuzyilda Bagdat’ta patlak veren, adirn, Ebu 
Muhammed Hasen b. Ali b. Halef el-BerbeharV den (6.329/940) alan 
“ el-Berbehdriyye ” hareketidir. Mu’tezile’nin akii te’vil yóntemine 
karęi ‘Selef Akidesi’ni savunan bu hareket taraftarlan, Allah’in ha- 
beri sifatlan konusunda afirdiga giderek bu sifatlan akii aęidan 
te’vil etmeden zahiri/harfi manalanyla almamn gerekliligine 
inanmięlar ve sózun tam anlamiyla, Allah’i yaratiklara benzeterek 
teębihe du$mu§lerdir. Yine onlarin inanęlanna gore Kur’an’m sa- 
dece manasi degil, yazilan harfleri, okunan sesleri, hatta kagidi ve 
miirekkebi Allah’in ezeli ve kadim sifatmdan ayn degildir. 22 
Ózellikle akii kar§iti bir sóylemi benimseyen “el-Berbehdriyye” 
hareketi, hicri IV. yuzyilda yónetimden ve halktan aldiklan gtię- 
lii destek sayesinde faaliyet alanlanni sosyal hayata da taęirlar. 
Óyle ki, m. 935 yilinda tarihe ‘Hanbcli Fitnesi’ adiyla geęecek olan 
olaylarda Bagdat sokaklarmda ięki satan dukkanlan yagmalamię- 
lar, ęarkici górduklerinde kiyasiya dóvmiięler ve her tiirlu miizik 
aletlerini kirmięlardir. Hatta ęaręi ve pazarlara kadmlarm erkek- 
lerle ve ęocuklarla birlikte ęikmalarim engellemek ięin aęiri bas- 
ki ve ęiddet politikasi uygulamięlardir. 23 

Islam duęunce tarihinde bagnazciliga karęi akilciligm muca- 
dele órnekleri ęoktur. lnsanlarin ęogunlugunda sofulugun her 
zaman dinin ęekil ve merasim tarafina baglanmak tarzinda kendi- 
ni gósterdigi herkesęe bilinen bir hakikattir. Óz dindarhk, yani 
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bilgi ve erdem, asla, kabaliga nasip olmamiętir. Geręek dindarlik 
ve hatta geręek erdem, ancak Allah’i sevmekle mumkundur. Bu 
sevgi ate§ini kalpten, nurunu akildan alan bir sevgidir. 24 Inanęla 
akii bagdaętirmaya ęahęan Mu’tezile hareketinin yildizi, her ne 
kadar Abbasi Halifesi el-Mutevekkil'in iktidara gelmesiyle birlikte 
fiziki-somut anlamda sónmiięse de, fikir duzeyinde yanmaya de- 
vam etmiętir. Bu ekolun akii anlayięi, kendisinden sonra gelen 
E$’arilik ve Maturidilik gibi kelam ekollerini de etkileyecektir. 
Gerek aklin ontolojik mahiyeti ve gerekse epistemolojik yónle- 
riyle ilgili hususlar uzerinde dururken bu etki-tepki meselelerine 
deginecegiz. Burada §u kadanni sóyleyelim ki, kendilerini ózgur 
irade ve akilcihkla ózdeęleętirmię olan Mu’tezile kelam ekolii, do- 
guęundan sonra bin yili aękin bir surę Avrupa sómurgeciligi dó- 
nemi musluman yenilikęilerinin duęuneelerini bięimlendirmekte 
ónemli bir roi oynamiętir. Etkinligi bugun bile yenilikęi muslu¬ 
man duęuncesinde hissedilmektedir. 25 

Musluman tecriibede aklin kullanilmasi yóntemini etkileyen 
ve ózellikle Fikih bilimi alamnda meydana gelen baęka tezatlar da 
vardir. Bunun baęinda iętihat taraftarlan ile taklit taraftarlan ara- 
sinda ortaya ęikan tartięmalar gelir. Realitede bu, iętimat-ideolo- 
jik aynlik olarak kendisini gósterir. Tarihsel manada entelektuel 
bir ęaba olan iętihad, muslumanlarm hayati bir mes’elesidir. Bu 
sebeple iętihad muessesesinin Islam toplumlannda merkezt yó- 
netim aęamasiyla ęok yakin bir iliękisi vardir. Hicrl III. asrin so- 
nuna kadar surecek olan muętehid bilginler devrinde henuz fik- 
h! mezhepler teęekkiil etmemiętir. Muętehid alimler, halki, ken¬ 
dilerini taklit etmeye degil, Kitap ve sunnete ittiba etmeye ęagir- 
mięlardir. Bu durum sadece Fikih alamnda degil, Kelam alamnda 
da geęerlidir. Órnegin, Imam-i Mdturidi Kitabu’t-Tevhid adh ese- 
rinde “taklidi iptal ve dini delille bilmenin gerekliligi” anlamma ge- 
lecek ęekilde bir baęlik aęar ve burada realiteler karęisinda, delil- 
ler dururken kóriikórune baękalarina uymanin anlamsizhgma 
deginir. $ahislarm taklit edilmesini degil, ęahislarm delillerine 
uyulmasi gerektigini ónerir. 26 Bilindigi gibi, gerek itikadl ve ge¬ 
rekse ameli hayatla ilgili konularda taklidin hakimiyeti Bagdat’ta 


24 



GlRi§ 


merkezi yónetimin ęózulmesine eęlik etmię, neticede, ęókuę asri- 
nin habercisi sayabilecegimiz, birbiriyle iktidar konusunda rekfl- 
bet eden ve yerine gore birbirinin egemenlik alanlarim ięgale kal- 
kięan bólgesel emirlikler ortaya ęikmiftir . 27 

Islam toplumlan hicri IV. yuzyila girerken iętihad kapisinin 
aęik oldugunu savunanlarla iętihad kapisinm kapali oldugunu 
savunanlar arasinda iki farkli góruę belirginlik kazanmiętir. lęti- 
had kapisinm aęik oldugu dónem, kurucu muętehid imamlar 
eliyle olgunlaęan Islam duęuncesinin ilk merhalesini teękil eder- 
ken; artik “iętihad kapisi kapanmiętir” denilen dónem, biiyuk 
mezhep imamlarinm ógretilerinin taklit edilmeye baęlandigi dó- 
nemi teękil etmiftir. Dini aęidan, sufi tarikatlarda ve medreseler- 
de tekrar ve hazin tuketme gibi, salt, mezhep imamlarinm ógre¬ 
tilerinin taklit edildigi din! bir zihniyet dónemi ba§lamiętir. Mu- 
kallitligin koyulaętigi bu tarihi dónemlerden sonra Islam Diinya- 
si, tabiri caizse, dogmatik bir uykuya dalarak, uzun ve durgun bir 
geceye adim atar . 28 

Islam diinyasi IV. yuzyilm sonlanna dogru, ięlevsel akii aęa- 
masindan atil akii aęamasina dogru bir seyir ęizgisi izler. Bunun 
adim ‘skolastik asir’ ęeklinde koymak mumkiindur. Skolastik 
kavrami, tekrara dayali medrese zihniyeti ięin bir alem olmuętur. 
Islam aleminin ięine duętugii aklt krizi tammlamada ad olan sko¬ 
lastik zihniyet, Ortaęag Avrupasinda meydana gelen §eye benze- 
mektedir. Skolastik (scholasticus) deyimi Latince schola (okuł) 
sóziinden gelme; skolastik felsefe de “okuł felsefesi” demektir. Bu 
felsefe Ortaęagda din adamlarim yetiętiren manastir ve katedral 
okullannda ięlenip geliętirilen ‘Kilise teolojisi’ dir. Skolastik yón- 
tem, akh, vahyin dogrularina uygulayarak i nartę konularini olabil- 
digi kadar kavramhr yapmaya dayamr. Aklin górevi, temellendir- 
mek ve ęurutmektir; hakikati bulmak degildir. Hakikat, din 
adamlanmn ortak urunu olan Kilise teolojisinde mevcuttur. Bu¬ 
nun dięinda bir hakikat aramak, Tann’ya baękaldirmakla eę de- 
gerdedir. Ónemli olan kilise babalanmn sózlerinin otorite kabul 
edilmesidir. ęiinku hakikat bu sózlerde gizlidir . 29 Otoritelerin 
ortaya ęiktigi bir toplumda, mevcut teolojik birikim dogmalaęti- 
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nldigi ięin geęmięi tekrar ve taklit baęlar. llimlerin akilci tarafim 
ihmal edip, nakilci tarafim tesbit ile ugraęmak, skolastik denilen 
taklit mertebesinin en ónemli alamet-i farikasi sayilir . 30 

Islam duęunce tarihinde skolastik astr aęamasi, biz ęagdaę 
musliimanlara intikal eden bir merhaledir. Hala bugiin bizę ve 
butun Islam toplumlanna egemen olan Islam, iętihad ve cehde 
ufuklar aęan, felsefi ve kelami tartięmalarla dołu yenilikęi, iiret- 
ken ve icatęi klasik asrin Islam anlayięi degildir. §u anda geęerli 
olan Islam anlaytęt, geęmięin kulturel mirastni tekrar ve taklide 
dayalt, lslam’in klasik ęagtnda iiretilen kulturel mirast dogmalaę- 
tiran, neticede haztrt tukctmeye ęalięan bir lslam’dtr. Islam dti- 
ęuncesinin tarihte hakettigi yeri tekrar almast, lslam’in klasik ęa- 
gtnt yeniden tamyarak, o dónemde geęerli olan akii anlaytęint ye- 
niden ihya ve inęa etmeye baglidtr . 31 

Skolastik yiizytlda egemen olan akii ęeęidi, kelimenin tam 
manasiyla dar góruęluliikfaklun zayyikun)tiir. Bu, tamamen, 
ameli olarak felsef! duęunceyi yok eden góruętiir. Bu gonię, o dó¬ 
nemde ehl-i hadis ęevrelerinde yaygm olan: “Kim kelam yaparsa, 
Zindik olur”n sózunde anlamim bulur. Skolastik dónemin akii 
anlayięi, belirli bir mezhebin ógretisine ya da otoritesine baglan- 
mię bir akildir. Óyle ki, taassubun bir geregi olarak her mezhep 
taraftan, baęka mezheplerle rekabete girmekten korkuyor ve ięe 
kapanma anlamina gelebilecek bir tammlama ile ‘uzleti’ seęiyor- 
du. Buna en canli órnek, m. XIII. yiizyilda Siinni lslam’la $ii Is¬ 
lam arasinda meydana gelen biiyuk ve derin kopmadir. Bu kop- 
manin neticesi olarak, mezhep ve grup hassasiyeti cehaleti ve ta- 
assubu daha da koyulaętiracak, ięe kapanmayi daha ęok artira- 
caktir. Bugiinku durum da bu resimden farkli degildir. Butun bu 
etkenler, ięlevsel akilciligi git gide zayiflatti. lslam’m klasik ęagin- 
da akii, hur, uretken ve ęeęitli fikri akimlar arasinda kelam tartię- 
malariyla unlenmięken, skolastik ęag ise, butun bu óvgiiye deger 
eylemlerin tuketilmesi ve ęókiię asnnda yasaklanmasiyla iinlendi. 
Sanki mucerret diifunce suę sayilacak ya da giinah ve hata ięlen- 
mię gibi degerlendirilecektir. Bu sebeple, muslumanlann sosyal 
ve fikri duzeyde birbirleriyle iliękileri kesildi, sadece, dar góruęlu 
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mezhebi inanęlarla yetinildi ve derin bir uykuya dahndi. 33 

Islam dunyasi, zihniyet bazinda 19. yuzyilla birlikte Ortaęag 
lslam’indan modern/liberal lslam’a geęięi saglamak ięin yeni bir 
surece girer. Bu, yeni bir akii anlayięimn habercisidir. Yenileęme- 
ci musluman duęuniirler, Bati medeniyetinin daha iyi bir deger- 
lendirilmesinin yapilmasi ve imamn temel hukumlerinin rasyo- 
nalize edilmesi konusunda buyiik ęabalar harcarlar. Bu sebeple, 
Islam teolojisini Rónesans sonrasi Bati’ya egemen olan humanist, 
rasyonalist ve bilimsel fikirlerle bagdaętirma yoluna giderler. Ór- 
negin, Musluman tecriibeden yararlanarak, Mu’tezile geleneginin 
rasyonalist skolastizminin terimleriyle, lslam’i, yeniden yónlen- 
dirmeye/yorumlamaya ęalięirlar. Sosyolojik bir olgu olarak, yer- 
leęik telakkiler karęisinda yenileęme hareketlerinin haik nezdin- 
de itibar saglamasi kolay degildir. Dolayisiyla, taklide dayali akii 
anlayięimn degięmesi ve iętihad kapisinin yeniden aęilmasi yo- 
lundaki adimlar. Islam toplumlarinda ózellikle yeni kuęaklar uze- 
rinde heyecan yaratmiętir. Islam dunyasi aęisindan olaya baktigi- 
mizda iki tip ęagdaęlaęma ya da yenileęmeden sóz etmek mum- 
kiindur: a) Maddi alanda yenileęme. b) Fikri/akli alanda yenileę¬ 
me. lster adina ęagdaęlaęma, isterse yenileęme diyelim bu iki 
mevcut durumu birbirinden ayirmak gerekir. Gunumuz Islam 
toplumlarinda maddi ya da teknolojik yenilikler daha ęok ithala- 
ta dayali olmasi hasebiyle gun geętikęe artmasina ragmen, ne aci- 
dir ki, duęiince ve rasyonelleęme alamndaki yeniliklerde ise dii- 
ęiię góriiluyor. Eger maddi imkanlarmiz varsa, biitun teknoloji 
ęeęitlerini, haberleęme araęlarmdan tibbi cihazlara, bilgisayar 
teknolojisinden sanayi alamnda kullamlan makinalara varmcaya 
kadar ithal etmeniz miimkundur. Acaba, ithalata dayali teknolo¬ 
ji alamnda sahip olunan bu gelięmenin adi, yenileęme ya da ęag¬ 
daęlaęma olarak góriilebilir mi? 34 Elbette bu yenileęme akilcihk- 
ta bir dónuęumle tamamlanmadikęa yenileęme olarak góriilemez. 
Olsa olsa bunun adi, ‘yoksullugun modemleęmesi’ dir. 

Fikri ya da akii yenileęmeden, kendi ‘mahiyet-i ruhiyemiz’i 
bozmadan 16. yiizyilda Avrupa’da meydana gelen llahiyat, Bilim 
ve Felsefe alamndaki gelięmeleri kastediyoruz. Ortaęag Avrupasi, 
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16. yuzyildan itibaren akilciligm gelięmesiyle kiyaslandiginda 
aęikęa, biiyuk kopmalarm yaęandigi tarihsel bir durum olarak gó- 
rulur. 16. yiizyilda Martin Luther’in (ó. 1576) dinde protestan bir 
sóyleme dayali devrimiyle, Hiristiyan llShiyatęilar arasinda kop- 
malar meydana gelir. Astronomi bilimi alanmda ise, Kopernik (ó. 
1543) devrimi ve Ga/ilei’nin (ó. 1642) keęifleriyle, epistemolojik 
kopmalar yaęamr. Ortaęag sonlarina kadar Avrupa’da egemen 
olan Kilise’nin resmt evren anlayięmi yansitan kadim Yunan ve 
Roma’nin simrlanmię, kapali evren ve Slem tasawuru degięir. 35 
Yeni teori, yer merkezli (geosentrik) bir anlayię yerine, giineę 
merkezli (heliosentrik) bir anlayię getiriyordu. XVIII. yuzyil Ay- 
dinlanma ęagi ve sonrasinda bilimsel keęifler ve felsefi gelięmeler 
birbirini izledi. Hię kuękusuz Bati’da olup-bitenler ister istemez 
ęevresinde bulunan lilkeleri endięeye sevketti. Her ne kadar Is¬ 
lam ulkelerinde Bati’da meydana gelen bu reformasyon hareke- 
tiyle liberał bir lslami sóylem dillendirilmeye ęalięilmięsa da yete- 
rince baęarili olundugu sóylenemez. Ama geęmię yiizyila ragmen, 
XXI. yiizyihn eęiginde bulundugumuz bu tarihsel siireęte, ileriye 
dóntik umutlanmizi artinci Islam dunyasinda ele$tirel akii anla- 
yięi alanmda ónemli degięmeler gózlenmektedir. Tarihi lslam’la, 
kaynaklarda bulunan sahih Islam arasinda kalin ęizgiler ęizil- 
mektedir. Artik dufiince hayatimizda bir tur “Islam modemleęme- 
si” zuhur etmektedir. Burada, modemleęme ile batililaęmayi bir- 
birine kanętirmamak gerekiyor. Araętirmamizin son bólumiinde 
ięaret edecegimiz gibi yeni kuęak musliiman duęuniirlerin akii 
anlayięlan uyamę ęagimizda bizleri ve gelecegimizi umutlandir- 
maktadir. Nasil ki insan, matematik ve tabiat bilimlerinin sonuę- 
larim elde etmede akia dayamyorsa, aym ęekilde, dini metinleri 
anlama ve yorumlamada da akia dayanmali ve skolastik akii zih- 
niyeti terk etmelidir. 

llm-i Kelam deyince akia, akilcilik gelir. Epistemolojik anlam- 
da akia verilen deger Kelam tarihinde teorik ve pratik aęidan na¬ 
sil bir uygulama alani ve zemini bulrnuętur? Tarihsel kelam mi- 
rasimizdan yararlanarak bu soruya aęiklik getirmeye gayret ede- 
cegiz. Bu ęalięmamizda “analitik” yóntemi kullanarak, kavramsal 
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ve ięlevsellik aęisindan akii ve akil-nakil sorunu gibi yóntemsel 
alanda ortaya ęikan problemleri belirli bir ekole gore degil, 
Mu’tezileden Zeydiyyeye, Maturldllikten E 5 ’arilige, hatta kismen 
$ia’ya vb. varmcaya kadar farkli ekoller ęeręevesinde mukayeseye 
dayali bir yóntemle analiz edecegiz. Bundan amaę, okurun, fark- 
li ekollerin akii anlayięlanm bir arada icmali olarak górmesi ve 
neticede onlann, mukayese yapma imkani elde etmelerine katki- 
da bulunmaktir. Islam’in ilk yillarmda akil-nakil meselesini bir 
problem olarak górmek mumkun degildir. O halde akil-nakil ilię- 
kisi bir problem olarak ne zaman ortaya ęikmiętir? Bunda tercu- 
me faaliyetleri ve kelam! ekollerin benimsedikleri farkli yóntem- 
lerinin katkisi var midir? Akilci ya da nakilci din anlayięina ze- 
min oluęturan bu probierni Kelam bilimi mirasimizdan hareketle 
nasil ęózebiliriz? sorulanm butiin yónleriyle tartięacagiz. 'Islam 
Duęuncesinde l}levsel Akii’ adim verdigimiz bu ęahęmayi tarihsel 
arkaplan temelli yaklaęimdan ziyade, kavramsal ęózumlemeye 
bagli bir yaklaęim tarzinda ele alacagiz. Tarihsel arkaplana olabil- 
digince daha az yer verecegiz. Geleneksel kelam mirasimiza bag- 
li kalmakla birlikte zaman zaman giinumuze uzanan bir duęiin- 
ce yoleulugunda ęagdaę musluman mutefekkirlerin akii anlayię- 
lanndan bazi órnekler iizerinde de duracagiz. Mumkun oldugu 
kadar akil-nakil konulanyla iliękili olarak mutekellimlerin góruę- 
lerini aktarirken dogrudan ilk kaynaklara muracaal ederek yapti- 
gimiz bu ęalięmadan yegane gayemiz, geleneksel ve ęagdaę kela- 
min ba kię aęilan arasinda bir senteze ulaęabilmektir. 
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KUR’AN’DA AKLIN KAVRAMSAL ęERęEVESl 







I. Akii Kelimesinin 
Sózliik ve Terim Aniami 


A. Sózliik Aniami 

rapęa’da “akii” kelimesi, uę harfli ikinci babtan “akale”, 

A “ya’kilu' fiilinin mastaridir. ęogulu ukuldiir. 1 Cehl, humk, 
zuhul, sefeh ve ciinun 2 kelimelerinin ziddi olan akii, mas- 
tar olarak Arap dilinde belli baęli ęu anlamlara gelmektedir: En- 
gellemek, alikoymak, baglamak, kayit altina almak, akilda iistiin 
gelmek, yiiksek yere ęikip siginmak, rakibi sarmaya getirip yik- 
mak, akilda ustiin gelmek ięin yarięmak, diii tutulmak, siginak, 
kale; ilim elde etmeye yarayan giię, iyiyi ęirkinden, hakki batil- 
dan ayiran kabiliyet, hafiza, zatinda maddeden soyut fiilinde 
maddeye bitięik olan cevher, Allah’in insamn bedenine iliękin 
olarak yarattigi ruhani cevher, insamn kendisiyle diger varliklar- 
dan ayrildigi nitelik, zeka, nefs-i nauka, hakki ve batili bilen 
kalbdeki nur, kendisiyle eęyamn hakikatleri bilinen ve anlaęilan 
ęey, ruh, idrak yetenegi, fikir ve re’ydir. Ayrica Arapęa’da “kendi¬ 
siyle biręeyin baglanmię oldugu ip/bag” anlamina gelen el-ikal 
kelimesi de “akl” kókunden tiiremię olup, “akale’l-baire bi’l-iMl”: 
“lp ile devenin ayagini bagladi” veya “ikalul-bair": “Devenin aya- 
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gmin baglandigi ip” bięiminde kullamlmiętir. Bu nedenle Allah’la 
bag kurmak anlamina da gelen akd, sahibini, dogru yoldan sap- 
maktan, ęirkinliklerden ve tehlikeye góturecek ęeylerden engelle- 
yici bir fonksiyona sahiptir. Temelde; akii, zihin ve nefs aym ha- 
kikattir. Bu bir tek hakikate, idrak edici olmasi yóniiyle akii, be- 
dene etkisi sebebiyle nefs ve idrake kabiliyetli olmasi itibariyle zi¬ 
hin denilmiętir. 3 


B. Terim Aniami 

Arapęa’da a.k.l kókiinden tiiremię olan akii kelimesinin turevleri 
ve degięik ęekillerde kullanimlan yiizden fazla anlama gelmekte- 
dir. Bu kadar ęeęitli anlamlara gelebilen akii sózcuguniin muhak- 
kak bir temel anlami vardir. Temel anlam, bir ses bileęiminin baę- 
langięta yansittigi, ilk ve asil kavrama denmektedir. 4 Temel an¬ 
lam, sózciigun ilk kullamhęinda kurulan bir simge iliękisiyle dię 
diinyadaki nesneleri, konu ve kavramlari dile yansitan, deneyim- 
lerimize ve mantiga uygun bir takim nitelikleri bulunan dile óz- 
gii bir birimdir. Eger temel anlami, tumce veya iletięim diizeyin- 
de diięunecek olursak, “belli bir bildirinin, dinleyert ya da okuyana 
aktardigi kesin, dolaysiz anlam” diye de nitelenebilir. Belli bir ses 
bile§iminin, sózcugiin, temel anlammin yam sira edindigi bir baę- 
ka anlami yansittigi yan anlamlari da vardir. Temel anlamla, yan 
anlamlar arasinda muhakkak bir ilięki bulunur. 5 

Dilin gelięim safhalarmda ortaya ęikan “temel ve yan anlam ” 
iliękisini ‘akd’ kelimesine tatbik etmek mumkundur. Akii sózcu- 
guniin temel anlami; “baglamak, tutmak ve korumak’’tir. 6 Bu 
kókten tiireyen kelimelerin isim olduklari olgular arasindaki ilgi 
de bu yóndedir. Órnegin, akd kelimesinin temel anlami tutmak 
ve hapsetmek oldugu gibi, isim oldugu ęey de sahibinin yanlif ve 
tehlikeli ęeylere girmesini engeller ve hapseder. Kale de ięindeki- 
leri dięa kar§i korudugu ięin ma’kil denmiętir. 7 Akilli kięi kendi 
nefsini tutup onu arzu ve isteklerinden geri ęeviren kimsedir. 8 Yi- 
ne akd kelimesinin bir diger temel anlami, baglamaktir. Hz. Ali 
(ó. 40/660), aklin matbu’ (dogu§tan sahip olunan) ve “mesmu”’ 
(matbu’ akilla elde edilen) olmak lizere iki kisim olduguna ięaret 
etmiętir. Kur’an’da, geregi gibi kullamlmadigi ięin yerilen akd. 
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mesmu’ akiłdir. Akilsizlik sebebiyle kuldan sorumlulugun kalkti- 
gi bildirilen yerlerde ise akildan maksat, matbu’ aklidir. 9 lęte, 
Kur’an’a gore akilli kimse 10 demek, geręek anlamda aklini kulla- 
narak Allah’a baglanan, 0’nunla bag kuran kimsedir. Burada kas- 
dedilen akii “manevi bir akii” olup, deneyin olgularmi zihnin, 
sistematik ve mantikli bir ęekilde yorumladigi ‘naturalist rasyonel' 
olan akii degildir. 11 Turkęe’de “akii ięin yol birdir” diye kullam- 
lan atasózii de ortak bir gonię etrafinda bag kurmak suretiyle bir- 
leęmek anlamina gelir. lęte verilen bu órneklerden de aęikęa an- 
laęildigina gore, akii ve turevlerinin isim olduklari olgularla te- 
mel anlamlari olan tutmak, baglanmak ve hapsetmek arasinda bir 
bag/korelasyon vardir. 12 

Góruldiigu gibi semantik baglamda mahiyet olarak duyu-óte- 
si varligi vasitalarla, duyularla bilinebilenleri deney ve gózlemle 
algilama yetisi anlamina da gelen akii, nazari ve zorunlu ilimlerin 
kendisiyle idrak edildigi ruhan! bir lęimadir. lęte akilli kięi, nefsi- 
ne ve arzulanna akii galip geldigi ięin, nefsine mukayyet olan ve 
davramęlanm kontrol edebilen, onu kotu arzulardan koruyan 
Rabbine karęi daima saygih, adimlanm atmadan ónce iyi hesap- 
kitap yapabilen, ęahsiyetinde ilim, amel ve edep toplanmię kim¬ 
sedir. 13 Aklin temel anlamlannin baęinda “kayit altina alma" ve 
“alikoyma” anlamlan gelir. Bu baglamda akii, kelimeler yoluyla 
bilginin eregini kayit altina alan ve tutan fitri bir sahipligi góster- 
mektedir. Akii, kalb ile eę anlamlidir. ldrakin ruhi algilama orga- 
m olan kalb de aym ęekilde akii ile ózdeętir. Aklin geręek dogasi 
akleden nefsin onunla bilip onunla hakki batildan ayirdigi bir ru¬ 
hi cevher olmasidir. 14 Bir diger tarifle akii, madeni kalb ve ruhta, 
ęuasi dimagda bulunan ve duyu organlan ile elde edilemeyen ęey- 
leri idrak eden manevi bir nurdur. 15 Insan, yaratihęina yerleętiril- 
mię bu yetenekle metafizik olaylan algilayabilecek bir donamma 
sahiptir. ęunkii akii, eęyanin gtizellik ve ęirkinlik, kemal ve nok- 
sanlikla ilgili sifatlanm kavrayacak bir ózellikte yaratilmiętir. 
Hatta akii, iki hayirlidan daha hayirli; iki ęerden daha ęerli olani 
birbirinden ayirt edebilecek manevi bir guce sahiptir. Insan ma- 
nevi bu guę ile gerekli olan nazari bilgileri elde eder. lęte bilgiyi 
elde eden bu guę, lslam’da insam miikellef kilan akii gucudiir. Bu 
guę insanda ana rahminde cenin iken oluęmaya baęlayan bir ózel- 
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liktir. Ergenlik ęagma gelince gelięir ve gittikęe olgunlaęir. Bu da 
zaruriyyati anlayan guętur ki, bu gtięle elde edilen bilgiye gelin¬ 
ce, kullamlmadigi taktirde akilsizlik ózelligi taęir. 16 Kur’an bunu 
ęu ęekilde degerlendirir: “Onlar, sagir, dilsiz ve kórdurler. Zira 
akillarmi kullanmazlar." 17 

Anlajildigi kadan ile dilbilim aęisindan akii, fonksiyonel/ię- 
levsel anlamda hareket kabiliyetine haiz bulunan bir yetidir. lle- 
ride iizerinde daha genię duracagimiz gibi, akii, kalbten kopuk 
degildir. Her iki kelime lugat bakimmdan degięik delaletleri olsa 
da hakikati ifade etmesi bakimmdan ayni §ey oldugu sóylenebi- 
lir. Bu anlam butunliigunun yansimasi olarak akii kelimesi, salt, 
maddi orgammiz olan beyin anlaminda olmadigi ama beyinden 
de bagimsiz olmadigi biitun tammlamalarda góze ęarpmaktadir. 
Sóziinu ettigimiz akii (intellectus) daha ęok kalb ile iliękili; zeka 
ise, beyinle baglantilidir. 18 Bundan dolayi Miisliiman diięuniirler 
akii, duyu organlarimn ve beynin ęahęmasmdan dogan maddi bir 
sonuę kabul eden ve her ęeyin tabiatin etkisiyle oldugunu savu- 
nan naturalist, maddeden bajka varlik ve kuwet tammayan ma- 
teryalist, biitun fikirlerin duyumlardan meydana geldigini ileri 
siiren sansualist filozoflann aksine, onu insanda doguętan mevcut 
olan ruhi bir giię olarak kabul etmijlerdir. Bu ruh! giię. Islam fi- 
lozoflannin one surdiigti gibi varligi meęhul bir faal aklin tesiriy- 
le degil, Allahhn miidahalesiyle ęalijir. 19 

Islam diięunce sisteminde akii, maddi bir kuwet olmayip so- 
yut ve ruhani bir cevherdir. Akii insanda bulunan (nefs-i natika- 
ya) konujan nefse mahsus bir kuwettir ki, nefis bununla ilimle- 
ri elde eder ve mefhumlan, tabirleri ve terimleri idrak edip kav- 
ramaya muktedir olur. Akii, bilinmeyenleri tariflerle tasawur, 
delillerle kabul ve tasdik ederek, hissedilenleri de duyularla mii- 
ęahade ederek idrak edip anlar. 20 Felsefi bir ifade ile akii, varh- 
gm hakikatini idrak eden, maddi olmayan, fakat maddeye tesir 
eden basit bir cevher; maddeden ęekilleri soyutlayarak kavram 
haline getiren ve kavramlar arasinda ilijki kurarak ónermelerde 
bulunan, kiyas yapabilen guętur. 21 Acaba Kur’ani baglamda akii, 
hangi anlam alanlanna tekabul etmektedir ve nasil bir ijleve sa- 
hiptir? 
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elam ilminde en ónemli bilgi kaynaklanndan saydan akii, 



Kur’an’da, biri geęmię, digeri genię zaman kipinde olmak 


JL V iizere 49 yerde isim ve mastar formunda degil, fiil for- 
munda geęmektedir. Bilindigi gibi fiil, bir i§, bir olu§ ve bir hare- 
ket bildirir. l§te bu ayetlerde akii kavraminin fiil/eylem formun¬ 
da geęmesi, bu kelimenin oldukęa dinamik bir uygulama alanina 
ve epistemolojik aęidan fonksiyonel bir degere sahip oldugunun 
góstergesidir. Kur’an’da akii salt alet olarak degil, uygulama/i§ ve 
vazife olarak anlatilmiętir. Akii, okuma ve yazma górevi gibidir. 
Bu sebeple Kur’an’da fiil formunda gelen akii ięin sebepleri so- 
nuęlara baglama gibi bir takim vazifeler zikredilmię ve aklin i§- 
levselligini anlatmada/ifeir, tefekkur, nazar, basar, tedebbur, zikir, 
ilim,Jehm gibi zihni faaliyetlerden sóz edimiętir. 2Z tleride miista- 
kil bir baęlik altinda daha genię bir ęekilde ele alacagimiz aklin ię- 
leyifini ifade eden bu ayetlerde, akii kullanma bięimleri olan kav- 
ramlarla eęyanin farkli yaratilię bięim ve ęekilleri iizerinde dti- 
§unce uretme ve dogal gózlem yaparak deneysel tecrube yoluyla 
hidayete ulaęma aęisindan bilgi sahibi olma te$vik edilir. Zira in- 
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san butun varlik kategorilerini algilama ve tecrube etme kabiliye- 
tiyle yaratilmiętir. Her insan kendi bilgi duzeyinde ęikanmda bu- 
lunabilecek bir tabiata sahiptir. ljte insan diger canhlardan bu 
yóniiyle ayrihr ve maddi varlik dunyasinda bu ónderlik roliiyle ię 
yapar. 

Islam óncesi dónemde akii kelimesi, insanin degięen durum- 
larda gósterdigi “pratik zekA "yi ifade ederdi. Akilli adam, en bek- 
lenmedik olaylar karęismda bile bir ęózum yolu bulup kendisini 
tehlikeden kurtaran adam idi. Bu ęeęit pratik zeka, Islam óncesi 
Araplar arasinda takdir ve hayranhk górurdu. Zaten ęól ęartlari 
ięinde bajka turlu guvenle yaęamak da mumkun degildi. Bu keli- 
me Kur'an’da ęok sarih dini bir anlam taęiyan anahtar kelimedir. 
Akii kelimesi, insam Allah’in ayetlerini anlamaya giię yetiren in¬ 
san yetenegini ifade eder. Insan, Allah’in merhameti geregi, ken- 
disine hibe ettigi yetenekle ayetleri kavrar. Mesela, Allah’m gók- 
ten indirdigi, óldiikten sonra arzi tekrar hayata kavuęturan yag- 
mur da insanlar ięin Allah’m varhgimn ayetleri (delilleri)dir. 
Kur’an ęóyle diyor: “$uphesiz bunda akillartm ęahftiranlar ięin 
ifaretler (Ayetler) vardir.” 23 Yine Kur’an, yanlij hareketlerinden 
dolayi halki ile beraber Allah’in, altim ustiine getirdigi eski mem- 
leketlerin durumuna da ięaret eder: “Andolsun ki biz, o (eski $eh- 
rin halinden), aklim ęali$tiranlar ięin aęik bir Ayet biraktik.” 2Ą Bu- 
rada Allah’m gazabimn mahvettigi eski ęehirlerin hali, Allah’a 
inanmayanlar ięin biiyuk bir ikaz ijareti olarak zikredilmijtir. 
Kur’an’da bunun benzerleri ęoktur. 25 

Kur’an, ‘olgu-akil’ ilijkisi iizerinde durarak, insanin bu olgular 
iizerinde aklim kullanma górevini yerine getirmek suretiyle dii- 
ęiince uretmesini ister: “Yeryuzunde dola$miyorlar nu ki, orada 
olanlan akledecek kalbleri, i ęitecek kulaklan olsun. Ama yalniz 
gdzler kor olmaz, fakat góguslerde olan kalbler de kórle$ir.” 26 Bu 
ayetten anladigimiz kadan ile kalb, góz ve kułak gibi araęlann 
górdiigu vazife bakimindan kullamlmadigina deginilmię oluyor. 
Bu vazifeleri atil hale getirmekle insan, seviye kaybederek behimi 
bir seviyeye dujmekle kalmiyor, daha ileri bir boyutta insan, fi- 
ziksel bir varlik durumuna geliyor; yiyor, ięiyor ve uyuyor. Ken- 
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disinden uretme, icat etme ve yeryuzunu imar etme gibi nitelik- 
leri etkisiz hale getiriyor. Bóylece insan, kendi ózgiir iradesiyle, 
óziinde bulunan i§levsel akii, atil bir akia dónuęturmuę oluyor. 
lęte Kur’an, insan eliyle atil bir konuma duęiirulen bu akh, aktif 
ve fonksiyonel bir hale getirmeyi tavsiye ediyor ve getirmeyenle- 
ri de kmiyor. 

Genel olarak, Kur’an, insani, varhk duzleminde olup bitenle- 
ri akii yoluyla anlamaya ęagirir. Unlu Kur’an yorumcusu Dahhak, 
(ó. 105/723) “Ii yunzira men kdne hayyen" 27 ayetinde geęen “hay- 
yen" kelimesine “akhm kullanabilen kimse” anlamim vermiętir. O 
taktirde ayetin manasi, “akhm kullanabilen kimseyi uyarman 
ięin’’ 28 anlamina gelir ki, Kur’an, insamn dogrudan aklina hitap 
etmektedir. Zira, deliler dinen sorumlu olmadigi ięin, onlan 
uyarmanin da bir anlami yoktur. Teklifin ęarti, akildir. Davet ve 
teklif ise, ancak, akh olana yapilir. Aynca, eger bir kimsenin ak- 
lina bir §ey yatmazsa, gónlu de yatmaz. Bundan dolayi her kim ki, 
akhm kullanarak varhk lizerinde leemmiil ederse hidayet aęism- 
dan faydalamr. Bilginler tefekkur ehli olmalari hasebiyle, eęyanin 
hakikatini anlama noktasinda daha suratli intikal edebilirler. 29 
Clinku, bilginler, akhm nasil ięletebilecegini bilirler. Insamn tec- 
riibesi ve bilgileri arttikęa kazamlmif aklin potansiyel giicu de ar- 
tar. 

Aklin temel anlamlanndan birisi menetmektir. l§te Kur’an ak- 
lin bu yóniine dikkat ęeker. Insamn kótiiluk yapmasina mani ola- 
cak giicun akii olduguna vurgu yapar. 30 Bu ayetlerin muhtevasi- 
na baktigimiz zaman evrensel ahlaki mesajlar yer ahr. Hię kuęku- 
suz, ahlak felsefesinde akilci ekolii temsil eden Mu’tezile’nin 31 
ahlaki hiikumleri akia dayandinrken bu naslara atiflarda bulun- 
masi boęuna degildir. Allah, fitri akilla yarattigi her insani dogru 
ile yanlię arasinda seęimde bulunabilme yetenegi ile donatmi§tir. 
Insan akhm kullandigi taktirde gerek bireysel ve gerekse toplum- 
sal bazda ahlaki ilkeleri kavrayabilir ve bu ilkeler dogrultusunda 
toplumsal hayatta hak ve vazifelere bagli kalarak iętimai yapimn 
sarsilmamasina kątki yapabilir. 

Akilli insan, hayat sistemini ahirette hesap verebilecegi deger- 
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ler uzerine kurmalidir. Ciinkii, siireli bir yaęam bięimi olan diin- 
ya hayati geęicidir, ónemli olan kalici bir hayat ięin ideał anlam- 
da bir yaęam bięimini seęmek gerekir. Insan, ucuz ve bayagi ar- 
zulara ulaęmak ugruna, ebedi hayatmi tehlikeye atici davramęlar- 
dan uzak kalmalidir. Bu sebeple ahiret hayatmin diinya hayatin- 
dan daha iistiin oldugunu kavramak ięin Kur’an’a gore akii kul- 
lanmak gerekir. 32 

Kur’an akh kullanmaya biiyiik deger verir. Bu sebeple Kur’an, 
duyulari oldugu halde hakikati kavramada ęaba góstermeyen, 
mecazi anlamda sagir, dilsiz, kor ve akilsizlarm nasil bir varlik ol¬ 
dugunu ortaya koymakta tereddut etmez ve onlan bir hayvan, 
hatta daha sapik olarak nitelendirir. 33 Cunkii insani hayvandan 
ayiran temel vasif, górmek ve ięitmek degildir; bu vasif, sadece ve 
sadece aklini kullanarak diięunme faaliyetinde bulunmaktir. Dii- 
jiinmeyenler ise organizmanin ięleyięi, yemek, ięmek ve dogur- 
mak bakimindan hayvandan pek farksizdirlar. Zira hayvanlar ya- 
ratilma gayeleri uzerine hareket ederler, kendilerine hizmet 
edenlere baglidirlar, iyi davrananla kotu davrananlari hemen fark 
ederler. Menfaatlarini ararlar, zarar verenlerden kaęarlar, yedik- 
leri, iętikleri yerleri tanirlar, ógrendikleri yollari ęaęirmazlar. Du- 
yulan oldugu halde hakikati kavrayamayan sagir, dilsiz, kor ve 
akilsizlar ise, hakikati kavramak §óyle dursun, iyi ile kótiiyii ayirt 
edecek durumda bile degillerdir. Ciinku onlarin kalpleri geręek 
ilimden uzak oldugu gibi, cahillikle de dopdoludur. Halbuki hay- 
vanlar, bilmiyorlar, ilim olarak bir ęeyler bilmeleri de gerekmi- 
yor, aym zamanda onlarin bilmemesi kimseye zarar vermiyor, fa- 
kat insanlarm bilgisizligi ise felaket ve kótiiliiklerin kaynagidir. 
Bu bakimdan insani diger varhklardan ayiran en ónemli ózelligi, 
akii ve diięiincedir. Bu geręegi Aristoteles (m.ó. 383-322) “insan 
duęiinen (akilli) hayvandir” demek suretiyle dile getirmiftir. 34 

Geręekten heręeye ragmen bizi diger hayvanlardan ayiran ve 
bizi en giięlii yapan ęey, akii ve bu aklin urettigi bilgidir. Bazi 
hayvanlar bizden daha hizli koęabilir, ancak biz herhangi bir hay- 
vandan daha hizli olmamizi saglayacak arabalar yapabiliriz. Bazi 
hayvanlarm górme yetisi bizimkinden daha iistiindiir, ancak hię- 
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bir hayvan, teleskop ya da mikroskop kullanan bir insandan da¬ 
lia iyi góremez. Kuęlar, bizden farkli olarak uęabilir, ancak bizler 
herhangi bir kuętan daha hizli ve daha uzaga uęabilecek uęaklar 
uretmięizdir. Tum bu órneklerde diger hayvanlarla aramizdaki 
farki ortaya ęikaran ęey arabalar, teleskoplar ve uęaklar icat etme- 
mizi saglayan insan aklidir ve bilgisidir. Bilgi ve akii, giię demek- 
lir. Insanoglunu biitun canlilarin en iistunu yapan if te bu akii ye- 
lisi ve onun urettigi bilgidir. 35 

Aklin bilgi elde etme yollarmdan bir yol oldugunu hię kimse 
inkar edemez. Ama buna ragmen felsefe tarihinde diger bilgi yol- 
lariyla aklin iliękisi bakimindan farkli anlayięlar ortaya ęikmiętir. 
Órnegin, deneyci ve rasyonalist akimlar arasinda bilginin kayna- 
gi baglaminda tartięmalar yaęamr. Bir yónuyle bu tartięma, akil- 
ciligin da bir meyvasi olarak górulebilir. Bilginin kaynagi baki- 
mindan aklin duyu organlanyla iliękisi konusunda Kur’an ve fel- 
sefi akimlar arasinda meydana gelen farkliligi aęiklamak mum- 
kundiir: 

a. Duyumcu Ekol: Insan bilgisinin biricik kaynagmin duyum 
oldugunu savunan felsefe ógretisine denir. Bilgi teorisinde rasyo- 
nalizmin duęiinceyi ve akii bilgi kaynagi sayan tezine karęi gelię- 
tirilmię bir tezdir. Duyularda olmayan hiębir ęeyin zihinde bu- 
lunmayacagim savunur. Bu akima gore insanin ię diinyasi, dii- 
ęiinmesi, yargisi, akii yiirutmesi, kisacasi, ię davramęlan dię etki 
ve uyarilarla, siirekli duyularm degięimiyle aęiklamr. Bu aęidan 
duyumculuk maddeci bir deneycilige ulaęir. Deneycilikte bilgi¬ 
nin biricik kaynagim, dię deneyler, duyumculukta ise, salt duyu- 
lar oluęturur. 36 

Duyumcu ekol, kadim felsefi yónelięlerde oldugu gibi akii, 
duyulardan bir ęeęit ve maddeye tesir eden bir yansima olarak 
góriir. Bu yónuyle akii, hem tecriibe ve hem de duyular aęismdan 
ónemlidir. Akii, deneysel tecriibede bir paręadir. Zihin ve madde, 
akii ve duyular arasindaki ilięki, sebeplilik iliękisidir; akii ve du¬ 
yular arasinda gidip-gelen karęihkh degięiklik iliękisi degildir. Se¬ 
beplilik bu iliękiye, sadece bir yónden tesir eder. Duyular, zihnl 
degięimleri meydana getirmeye gótiiren akii ve cismani degięim- 
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ler uzerinde etkilidir. Bu ekole gore akl! giię, fiziksel ve duyusal 
faaliyet ięin ikinci bir kaynaktir. 37 

b. Rasyonalist Ekol: Ózellikle insan bilgisinin kaynagim 
akilda (zihinde) bulan, bilginin akildan, duęunceden dogdugunu 
ve ancak bu bilgilerin zorunlu, mutlak, degięmez, genel-geęer ol- 
dugunu iddia eden górtiętur. Bilginin kaynagi konusunda du- 
yumculuk ve tecrubeciligin anlayięina karęidir. Salt rasyonaliz- 
min idealine gore, duyular da insana bilgi saglar, arna, duyular 
kesin ve zorunlu olmayan bilgiler sagladigi ięin onun bilgisine 
guvenilemez. 38 Aęikęa bu ekol, akii tecriibeye tercih eder. ętin- 
ku, zihin tecriibeden ónce bir takim bilgilere sahiptir. Mesela, E/- 
!afun’un (m.ó. 427-347) ideleri, Aristotelesln kategorileri, Lah¬ 
ti iz’in (ó. 1716) doguętan fikirleri, Kant 'm (ó. 1804) a priori za- 
man, mekan ve zihin kategorileri insanin dogarken diinyaya boę 
gelmedigini gósteren hususlardir; burada akii bilginin ęartidir; 
kavramlann ve bilgi ilkelerinin kaynagim teękil eder. 39 

Aristo felsefesinin temelini akilcilik oluęturur. O, “bilgilerimiz 
doguętandir ” góruęune deney ve duyu unsurunu da katarak akil- 
ci bir górtię geliętirmiętir. O, Ejlatun gibi, salt “bilgilerimizin do- 
guftan” geldigini kabul etmez; fakat ona gore insan zihni de ta- 
mamen boę degildir. Insan zihni, bilgiye degil, fakat bilgi meyda- 
na getirme yetenegine sahiptir. Bu yetenegin gelięmesi ve i§lem 
yapabilmesi ięin, dię Sleme ait gózlemlerin ve duyu organlannin 
faaliyetine ihtiyaę vardir. Aristo’ya gore, duyular ve tecrubeler yo- 
luyla elde edilecek olan algilan i§leyecek, onlan belirli bir diize- 
ne koyacak ve sentez yapacak olan akildir. 40 

Anlaęildigi kadanyla, Aristo’nun akilcilik hakkindaki goriięu, 
akii ve duyu organlan arasindaki ilięki bięimi, kar$ilikli degięim 
etkisine dayanmaktadir. Aristo’nun bilginin kaynagi konusunda- 
ki bu goriięu Miisluman felsefecilere btiyiik elki etmiętir. Órne- 
gin, Farabi (ó. 339/950) ve Ibn Sina (ó. 428/1037) insanda bulu- 
nan potansiyel akii ile etkin akii arasmda bir ayinm yapmaya gi- 
der. Insan akii hazir hale geldiginde ona bilgi aktaran insan-iistu 
aękin faal akii, insan nefsinde akledilebilirlerin meydana gelmesi- 
ni geręekleętirir. Akii faaliyetin nesnesi olan duyulann verdigi 
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kiilliler, faal aklin parlamasiyla, Ibn Ru ęd’e (ó. 595/1198) gore ise, 
faal aklin ittisahyla soyutlanir. Bóylece diięunce, nefsin bedenlc 
birleęmesine dayamr. 41 Dolayisiyla Musluman felsefeciler, duyu 
ve akia dayali akii idrake biiyuk deger vermięlerdir. Bizzat Fara- 
bi, insan akh ile faal akii arasindaki iliękiyi, giineęle góz arasinda- 
ki iliękiye benzetir. Insan bilgisi soyut akillardan gelen bir aydin- 
lanmaya dayamr. Górmek ięin gózumuz giineę lęigina muhtaętir, 
aym ęekilde aklimiz, ancak yolunu aydinlatan faal akii tarafindan 
perdesi siynldigi zaman idrak etmeye muktedir olur. 42 §u halde 
akii, potansiyel akildan bilfiil akia ve daha sonra miiktesep akia 
intikal etmede, tedricilik yónuyle bir hiyeraręi izler. Musluman 
lelsefecilerde bilginin kaynagi konusunda akia yuklenen anlam 
ózetle bóyledir. 

c. Kur’an’da Akii ve Duyular Arasinda tlięki: Kur’an ince- 
lendigi zaman bilginin kaynagi bakimindan akii ve duyular ara- 
sinda aęik-seęik bir ilięki kuruldugu góriilur. Cunkii hem akii ve 
hem de duyular, insanin tabiatinda ię ięedirler. Her ne kadar on- 
lolojik anlamda akii ve duyular birbirinden farkli iseler de yara- 
tilma bakimindan aym yaraticinm eserleridirler. Bu sebeple 
Kur’an’da her ikisinin faaliyeti birleętirilmiętir. Duyu, akildan ba- 
gimsiz; akii da duyulardan bagimsiz birer yol degildir. Duyular ve 
akii birlikte ię yaparlar, bilgi uretirler. 43 Kurana gore akii ve du¬ 
yu organlarmin iębirligi, sadece, duyu organlariyla kavranabilen 
alanlarda geęerlidir. Akii, fizik alemin ótesini bilme konusunda 
kendi yasasiyla munferittir. Duyular diinyasi ise, duyular ve tec- 
riibe alamyla simrhdir. Duyular, akilla biitunleętigi zaman bir an¬ 
lam kazamr. Bu duyularm tek baęina bilgide bir rolu yoktur, an- 
lamina gelmez. Kur’an’a górę akii, olgusal dtinyanm yasalanyla, 
duyu-ustu varhgm kavranmasina yarayacak istidlalde bulunmaya 
kudretli kihnmiętir. 44 lęte bu sebeple Kur’an sisteminde akii ve 
duyular arasindaki ilięki karęihkli etkilenme temeline dayalidir. 
Akii, duyularm verilerinden akl! suretleri soyutlamakla ię yapar. 
Hissi suret olmadan akl! iętihada giię yetirmek zordur. lzafl ras- 
yonalizmde oldugu gibi, akii tek baęina bilginin taęiyicisi degil, 
duyulardan elde ettigi malzemeyi oluęturucu bir ięleve sahiptir. 
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Aęikęa Kur’an, bilgi elde etmede duyu organlanyla aklin ara- 
sim birleętirmekle 45 ikisine de aym derecede bir deger atfetmię- 
tir. Felsefe tarihinde duyumcular ve rasyonalistler aym ęeyi yap- 
mamięlardir. Deneyciler bilginin kaynagi olarak sadece duyu or- 
ganlarim, rasyonalistler ise, sadece akii kutsamięlardir. Bóylece 
bu iki ekol degil birbirleriyle uyuęmak, daima ęatięma halinde 
bulunmuętur. Halbuki Kur’an bu ęatięmaci anlayiętan uzak bir 
yol izleyerek, hiębir zaman, duyu ve akii arasinda bir ęatięmanm 
varoldugunu degil teyit etmek, kabul bile etmemiętir. Eger akii ve 
duyular arasinda bir ęatięma yaratilirsa, her birinin degeri boęa 
ęikarilmię olur. Zira, bilgiye ulaęmada bunlardan birinin rolunu 
heder etmek, her ikisinin de rolunu ve degerini heder etmek gi- 
bidir. Órnegin, bilgide duyu organlarmin rolune mani olmak, ak¬ 
ii yok saymak gibidir. Bóyle bir durum ise felakettir. Kur’an bóy- 
le bir durumu ęu ęekilde ortaya koyar: “Andolsun ki, cehennem 
ięin de biręoh cin ve insan yarattik; onlarm kalpleri \ard\r ama an- 
lamazlar; gózleri vardir ama górmezler; kulaklari vardir ama i$it- 
mezler. Ifte bunlar hayvanlar gibi, hatta daha da sapiktirlar. t$te 
bunlar gdfillerdir.” 46 ęiinku inkara ęartlanmię olan kimseler, bi- 
reysel tercihleriyle, her biri hakikatin bilgisine ulaęmada bir vesi- 
le olan; akleden kalb, góren góz ve duyan kulaklanm ón yargi ki- 
litleriyle kilitlemięlerdir. Yukaridaki ayetten anlaęildigi gibi, baj¬ 
ta asil fonksiyonunu icra etmede engel ęikararak akii felce ugrat- 
mak, bilgiye hizmet yóniiyle dogrudan duyu organlarim da ięlev- 
siz birakmak geręegiyle sonuęlamldigi aęiga ęikmaktadir. Elbette 
hakikatin bilgisine ulaęmada aklin rolunu ve górevini hięe sayan 
bir kimseye duyulann elde ettigi malzemeler de fayda vermeye- 
cektir. Akii yóniinden ehliyeti sorunlu kimsenin mukellef oluęu, 
dinsel anlamda tartięma góturiir. O halde duyularla elde edilen 
tecriibe akilla bir anlam kazamr. Kur’an bilgiye ulaęmada duyu 
organlarim tek bir araę olarak kabul etmez. Aym ęekilde akii da 
simrsiz ve sorumsuz bir konumda birakmaz. Duyular ancak akil- 
la butiinleętigi zaman bir ię ortaya koyar. 47 Bir de bu ayetlerde il- 
ginę olan durum, duyulardan sonra aklin gelmesidir. §u ayette 
duyu-akil iliękisi ęok giizel bir ęekilde ortaya konmaktadir; “Eger 
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kułak vermi$ veya akletmi$ olsaydik, ęilgm alevli cehennemlikler 
l(inde olmazdik, derler.’’ 48 Bilgi elde etmede akd, hemen duyula- 
rin arkasmdan geliyor. Eger duyular, bilgi ógrenmeye yeterli gel- 
seydi, ona akd tabi olmazdi. Aklin, ięitme organi olan kulaga at- 
Irdilmesi oldukęa manidardir. Gayet dogaldir ki, akd olmadan 
lulgi elde etmede duyulann tek baęlarina bir degeri yoktur. Bilgi- 
leri belli bir dtizene koyarak sistematik hale getirmede górev, ak¬ 
ia diięuyor. Adeta akd, duyulann verdigi bilgiyi bir filtreden ge- 
c,irmię oluyor. Bóylece, bilgi iiretmede hakiki roi ve górev, akia 
duęmuę olmaktadir. 

Kur’an’a gore hidSyet ve dalaleti yaratan Allah’tir. Insan bu iki 
yoldan birisini ózgur iradesiyle seęerse Allah onu onda yaratir. 
MecJzi anlamda hidayet vesileleri oldugu gibi, dalalel vesileleri 
de vardir. Bunlardan birisi de ęeytamn saptirmasidir. Kur’an, ak¬ 
ii ni kullanan kimseleri ęeytamn saptirmaya guę yetiremeyecegine 
deginir. 49 Insan ęeytam kendi ózgur seęimi ile yetkili kilmadtkęa 
ęeytamn insan iizerinde hiębir tesiri olamaz. 50 §eytam asd giięlu 
yapan, irade zayifligi, ahlaki gevęeklik ve akii kótuliikler karęisin- 
da bir kalkan olarak kullanabilme iradesinin olmayięidir. Ancak 
sclim akd sahipleri iradelerinde saglam bir duruę sergileyebilir- 
ler. 

Olgun insan madde ve mana dengesini óziinde ve hayatinda 
butunleętiren bir varliktir. Insan, Yuce Varhk'\a baglanti kurdugu 
zaman bu denge korunur. Allah’tan baękasina tannsal nitelikler 
yakiętirmak olan ęirk, insan hayatmdaki usliin hasletleri tanima- 
mak anlamina gelir. Bóyle bir insan psikolojik aęidan kięilik par- 
ęalanmasi yaęar. Allah’tan baękasina boyun egicilik ve tannsal ni- 
lelikler verme inanci olan ęirk, bir ęahsiyetsizlik, yalanci dostluk 
ve guven temelinden yoksunluktur. Insan, akd ipine tutunarak 
ięine dtiętugu bu dipsiz kuyudan ęikabilir. Kur’an, Allah’a yaklaę- 
inada bir araci olarak kabul edilen putlarm “akh kullanma" kapa- 
sitesine sahip olmadiklanm sóylerken; dolayli bir anlatimla insa- 
mn bir put nesnesi gibi olmadigim aklim kullanmasiyla nesneler- 
den ayrddigim anlatmak istemektedir. 51 Zira, aklm en ónemli gó- 
revlerinden birisi, yanlięi tekrarlayip durmama ve ondan kaęin- 
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madir. O halde insan ne diye fayda ve zarar verme guciine sahip 
olmayan varliklara umut baglamaktadir? 

Kur’an bir bilim kitabi degil, hidSyet kitabidir. O, bilimin nes- 
nesi olan hususlara ve konularma ijaret eder. Fizik, Kimya ve Bi- 
yoloji bilginlerinin aklinin yaptigi gibi, dogrudan algilanabilen 
maddi olgularin analizini degil, bunlann sonuęlarmi insana bira- 
kiyor. Kur’an modern bilimin sahasina giren konulara deginir- 
ken bile daima insamn hidayet yónunii ele alir. Bu konuda akll- 
nakli delilleri birlikte kullanir. 52 Aynca, varhklarm yaratilię hik- 
metiyle ilgili ayetlerin Mekki oluęu, dikkat ęekmektedir. Varhk 
diinyasina hitap eden bu ayetlerin amact, insamn aklmi uyararak, 
bu olgular uzerinde diięunmek ve ógrenmek eylemini yerine ge- 
tirmektir. Duęunmek ancak, bir vakia ile saglamr. Vakia olmazsa, 
duęunme de olmaz. Kur’an’in amact bilimsel formuller vaz etmek 
degil, hidayettir. Bu yóntiyle akii da umumi bir hidayet vesilesi- 
dir. 

Her ne kadar Kur’an’da akltn aęik bir tanimi yapilmamięsa da 
biz akhn soz konusu edildigi ayetlerin muhtevasmi tahlil ettigi- 
mizde aklin ięlevselliginin hangi noktalarda oldugunu kavrayabi- 
liriz. Bu da bizi Kur’ani terminolojide akhn tammina yaklaętira- 
bilir: 

Akii, duyu organlan araciligi ile kendisine ulaęan bilgileri de- 
gerlendirerek hakla batili birbirinden ayirabilen 53 , her turlii kav- 
ramlar ve fikirler arasinda mukayeseler yapabilen 54 , varhklan 55 , 
gaye 56 , imkan ve ihtimal 57 noktasindan inceleyip onlar hakkinda 
dogru bilgiler ortaya koyabilen; ancak butiin varhk ve oluflan 
kuęatamadigi ięin smirli bilgi verebilen 58 ; insan bunyesinde var 
olan ve bilginin oluęumuna etki eden kuruntular ve ęeęitli arzu- 
lar nedeniyle yanilabilen 59 ; bundan dolayi da kendisine i$ik tuta- 
cak saglam bir kaynaga muhtaę olan; giizel ile ęirkini, faydali ile 
zararhyi bulabilen 60 zihni bir kuwettir. 61 Unlii dilbilimci lsfeM- 
nfnin (ó. 502/1102) dedigi gibi, “akii, bilgi edinmeye yarayan bir 
guę ve bu giię ile elde edilen bir bilgidir." 62 ęiinku akii, muhtelif fi- 
kirleri belirli kategorilere ayirma yetisine sahip olan, analiz edici, 
butiinleyici ve birleętirici bir ózellik taęir. lęte Kur’an’a gore akhn 
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en ónemli yam burasidir. Bu sebeple Kur’an’da aklini dogru bir 
jekilde kullanmayanlar kinanir: “O, aklim geregi gibi kullanma- 
yanlari rezil eder.” 6i Bu mesajin anlam alanindan anlajildigi gibi, 
aklin en ónemli ijlevi, insana, var olania Var Eden arasinda bag 
kurdurmaktir. ęiinku Kur’an, inkara jartlanmij olan kimseleri 
"aklim ięletmeyenler” olarak nitelendirmijtir: “(Hidayeł ęagrisma 
kułak \ermeyen) hujre $artlanmi$ kimselerin durumu, sadece ęoba- 
nin bagirip ęagirmasim ij iten hayvanlarin durumuna benzer. ętinku 
onlar sagirlar, dilsizler ve kórlerdir. Bu sebeple aklim kullanmaz- 
lar/du$iinmezler ,” 64 lnsan, aklim kullanmaya davet ediliyor. Akii 
kullanmamak, insanin muteal olania ilijki kurmaktan kaęinmasi- 
dir ki, bunun yegane sebebi, ónyargili davranmaktir. Kur’an’in 
inkarcilan “akletmemekle" nitelendirmesinin bir ba§ka amaci da 
uyarilma yoluyla insanin ięine duętugii dogmatik uykudan uyan- 
dinlmasidir. lnsanda nasil aęlik, susuzluk, sevgi, nefret vb. gibi 
ięgudiiler varsa, Yuce Olan' a baglanma ięgudiisu de vardir. Kiifur 
kelimesinin semantik anlaminda oldugu gibi bu manevi degerle- 
rin iizeri órtulurse, iman, ięlevselligini kaybedebilir. Ifte 
Kur’an’in mutemadiyen ‘inkar ve akii kullanmamayi’ yan yana ge- 
lirmesinin sebebi, insanin, atil ve bilkuwe halinde biraktigi bu 
inanma/baglanma duygusuna ięlerlik ve fonksiyonellik kazandir- 
tnaktir. Zira insanlar, akillarim kullanmalan sayesinde cehennem 
azabindan kurtulabilirler. 65 

Insan eęya iizerinde du§unerek hakikatin bilgisine ulaęabi- 
lir. 66 Zira akii, hakikat bilgisinin bir fonksiyonudur. Aklin ise en 
ónemli fónksiyonu, bilgi uretmektir. Arna ne var ki, Kur’an’da 
bilgi uretme vazifesiyle yukumlii kilinan kelimeler arasinda sade¬ 
ce akii kelimesi geęmez; i§levsellik olarak aym anlam alanina gi- 
ren bajka kavramlardan da sóz edilir. 

A. Aklin Anlam Alanina Giren Kavramlar 

Kur’an’da nedensellik iliękisine bagli kalarak bilgi uretme gucu 
olan akilla birlikte, bilgi elde etmeye yarayan bu giicun fonksi- 
yonlari bajka kavramlarla da dile getirilir. Bu kavramlar, aklin 


47 


ISLAM DUSUNCES1NDE 1§LEVSEL AKIL 


farkh yón ve fonksiyonlarma ięareti ięerir. Boylece aklin anlam 
butiinlugunu saglarlar. Kur’an’da akii kavramiyla yakin ilięki ha- 
linde bulunan ve aklin yakin anlam alanina giren belli baęli kav- 
ramlar ęunlardir: 

1. Nuha 

Arapęa’da tekili ‘en-nuhye’, ęogulu ise ‘en-nuha” olan bu keli- 
me; bir ęeyin sonu, ęakilan kazigin baęi, zihin, zeka, bir ęeyin en 
iist seviyesi ve bir nesnenin kirlenmesine engel olmak anlamina 
geldigi gibi, insani ęirkin olan ęeylerden uzaklaętiran akii anlami- 
na da gelir. 67 en-Nuha kelimesinin temel anlami, emretmenin 
ziddi olan engellemek ve sakindirmaktir. 

Dilci lsfehdni, duyularla algilanan ęeylerden hareketle kendi- 
sinde akii yoluyla kavranilabilen ęeyleri bilmeye góturen akia nu¬ 
ha isminin verildigini sóyler. 68 Muellifin yaptigi bu tanimdan an- 
laęildigi gibi, nuha kelimesi, akledilebilen ęeylerin bilgisine duyu 
organlari vasitasi ile ulaętiran bir akildir ki, insan gózlemleriyle 
eęyayi okur/anlar ve varlik uzerindeki derin diięuncesiyle aękin 
varhgin bilgisine ulaęabilir. Ięinde ‘nuha’ kavraminin geętigi ayet- 
leri tahlil edersek aklin hangi istikametlere yóneltildigini ya da 
yónelmesi gerektigini aęik-seęik anlayabiliriz: “O, yeryuzunii size 
dó$ek yapti; orada sizin ięin yollar aęti. Gókten su indirdi. Ifte biz o 
suyla, turlu nebatlardan ęiftler ęikardik. Hem siz yiyin, hem de da- 
varlanmza yedirin. $uphesiz ki bunda nuha (anlayan akii) sahiple- 
ri ięin dyetler (ibretler) vardir.” 69 Akia “en-nuha” isminin veril- 
mesinden maksat, delil, tefekkur ve tedebbur sahibi anlamina 
geldigi gibi, sahibini fenahklardan korumasma engel olmasindan 
dolayi da bu isim verilir. Dolayisiyla nuha, aklin bir meziyetidir. 
ęiinkii bir ęeylerden geri durdurma anlamina gelen nehy, kótii- 
liikten vazgeęen akilli kimseler ięin geęerlidir. Ulu’n-nuha kavra- 
minin anlam karęihgi olarak, “ehlu’l-verd ve ehlu’t-takvd” tabiri de 
kullamhr. 70 Yukandaki ayetlerde, Kur’an-i Kerim’in akii bir kiya- 
sa gittigini góriiyoruz. Bu olgulardan, yani kainatin ięleyię yasa- 
sindan yola ęikan insanin anlayan akii sayesinde bilinenlerin bil- 
gisinden duyu ótesi alemin bilgisine gidebilecegi anlatihyor. Bir 
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baęka ayette ‘nuha’ kavrami, tarihi olgulardan hareketle tarih sah- 
nesinden silinen kavimlerin (Ad, Semud, Nuh vb. gibi..) helak 
edilme nedenlerinden sonuęlar ęikaran akii anlamma kullaml- 
rniętir. 71 Kur’an’da helak edilen toplumlar bir butun olarak ince- 
lendigi zaman góze ęarpan iki aęik sebepten ilkinin, toplumun 
Allah’a ragmen yaęama talebi; digerinin ise, ahlaki anlamda yoz- 
Iaęarak degerler bazinda ęurumesi oldugu górulur. 

Bilindigi gibi Kur’an’da anlatilan kissalann ózunii, sadece, ta- 
rihin belli bir dóneminde yaęamię olan toplumlarm hayat óykii- 
siinu anlatmak degil, aym zamanda yikilię nedenlerine vurgu ya- 
pilarak bu toplumlarm gayr-i ma’kfll anlayię tarzina dikkatleri 
ęekmek suretiyle yaęayanlarm bundan bir anlam ęikararak deger 
uretmeleri oluęturur. Bu anlatimn bir diger manasi da kissalar yo- 
luyla toplumu egitmektir. Kur’an’a gore gayr-i ma’kul bir tutum 
sergilemenin en belirgin góstergesi, insanm herbiri bir bilgi nes- 
nesi olan kułak, góz ve akii górev bakimindan asil amacindan 
saptirarak ónyargi kilitleriyle etkisiz ve ięlevsiz bir duruma getir- 
mektir. 72 Geręekten bóyle bir tutum rasyonel degil, irrasyonel bir 
tavirdir. tnsanin ięine duętiigu bu tavirdan kurtulmasi/kurtaril- 
masi gerekir. Hakli olarak Cdbiri (d, 1936), Kur’an! sóylemdeki 
ma’kul-gayr-i ma’kul mucadelesini temelde tevhid-§irk mucadele- 
si olarak góriir. Buna órnek olarak, peygamberlerin kavimleriyle 
yaptiklan sayisiz teolojik tartięmalari, “aklin” mesajimn yayilma- 
si ve ustiin tutulmasi; ‘gayr-i ma’kul’ olan tartięmayi ise, §irk me- 
sajimn silinmesi olarak sunar. 73 Dolayisiyla akii, muhteva aęisin- 
dan bir bilgi nesnesi olarak deger yargilarmi temellendirmede bir 
yetiye sahiptir. Bu nedenle ‘nuha’ ve benzeri kavramlarm geętigi 
Syetler iyi tahlil edildiginde birey ve toplum hayatmda ahlaki de- 
gerleri yuceltici boyutlann ón piana ęikarildigi górulur. ęiinku 
mutluluga gólge duęuren unsurlan anlayan ve kavrayan akii, ón- 
lem alma hissini insana telkin eder. 

2. Hicr 

Arapęa’da hicr, hacera kelimesinden ahnmiętir. Asil ve temel 
anlami, engellemek, koruma altina almak, órtmek, yasaklamak ve 
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haram kilmaktir. O bir isim olarak insam, dinin haram kildigi 
ęeylerden, gayr-i ahlaki fiil ve davramęlardan ahkoydugu/sakm- 
dirdigi ięin akii anlaminda hicr denmiętir. 74 Unlu Kur’an yorum- 
cusu Ferra (ó. 207/8229), Araplarda birisi kendi nefsini zabtu 
rabt altina aldiginda hicr sahibi (akii sahibi) dendigini, nakleder. 
Aynca bir baękasina biręeyi veya bir mekam yasaklamak ve o me- 
kana girmesine izin vermemek anlamina kullamldigim da belir- 
tir. 75 Hicr kelimesi Kur’an’da ‘tam akilh” anlaminda, “?i hicr’ for- 
muyla kullamhr: “Tan yerinin agarmasma, on geceye (hacan on 
gecesine), ęifte ve te lic, (heręeyi karanligi ile) órttugu an geceye ye- 
min ederim ki, bunlatda akii sahibi (lizi hicr) ięin elbette birerye- 
min (deger) vardir.” 76 Bu ayetlerde anlatilan olgular, bunlan yara- 
tan ve tek olan Allah’in yeminine konu olmuętur. Eger bir surę 
veya ayet yeminle baęhyorsa, bununla gerek Allahhn kudretine ve 
gerekse insan yaęami ięin elzem olan hususlara ięaret edildigi an- 
laęilir. Insan bu mesajin arka planini akliyla kavrayabilecek bir 
kapasiteye sahiptir. O halde bu ayetlerde de olgusal duzlemde bi- 
zi kuęatan varliklar uzerinde bilgisel anlamda bir takim ęikanm- 
larda bulunacak olan akii, duęunce, delil sahibi kimselerin yoru- 
muna ve bu duęunce uretiminin deger bazinda ónemine vurgu 
yapilmaktadir. 

Kabe’de ‘hicr’ adi verilen ve hilali andiran bir mekam isimlen- 
dirmede de bu kelime kullamlir. Hicr adi verilen bu bólum, K3- 
be’nin Hz. lbrahim zamaninda atilan temellerinden kalan bir ha- 
tira taęir. ęiinku o, tavaf edenleri §am tarafindaki duvara ilięmek- 
ten ahkoyar. Yine bir hukuk terimi olarak hacr, hakimin, mti- 
meyyizlik vasfim kazanmayan ęocuk, dęli ve kole gibi bazi kim¬ 
selerin tasarruf yetkisini ellerinden almasina ve yasaklamasina 
denir. 77 Kur’an pasajlannda geęen size iyi haber yasaktir" 78 ve 
“bu davarlarla ekinler yasaktir” 79 ayetlerinde ‘hicr’ yasak anlami- 
na, “zifafa girdiginiz e$lerinizin ellerinde bulunan uvey kizlari" 80 
ayetinde ise ‘hucur’ kelimesi el altinda korunan anlaminda kulla- 
nilmiętir. 81 Góruldugii gibi hicr kelimesi, men, engel ve koruma 
gibi temel anlamlan taęimaktadir. Dolayisiyla, nefsin olumsuzluk 
manasinda insam ayartmaya ęagirdigi egilimlere karęi, akii engel 
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ęikardigi ięin hicr kelimesiyle bir anlam butunliigu oluęturur. 

lnsan psikolojisinde hazlara ve yarar saglayici ęeylere karęi 
aętri bir egilim vardir. Insanin tabiatmda bulunan bu duygulan 
Irenleyecek ve kontrol altinda tutacak olan da akildir. Arapęa’da 
bu duęiinceyi ifade eden ęok gtizel bir deyim vardir. Bir insanin 
birinin korumasi altinda bulunmasina, falanin himayesindedir, 
anlamina gelen fi hicrifuldn’ deyimi kullanilir. 82 Geręekten akii, 
insani yanlię if ve kótuluklerden korumada ónemli bir alettir. Bu 
sebeple Arapęa’da kullamlan lizi hicr ifadesi, akii sahibi insanin 
kendi nefsinin yónetim ve kontroliine egemen olmasini ifade 
cder. Eger insan akii, insanin dogasinda bulunan negatif gtięlerin 
ctkisinde kalmazsa hakla batili, dogru ile yanlięi, faydali ile zarar- 
li olani birbirinden ayirabilme imkanina kavu$ur. Istisnalar dięin- 
da, her insanda akii vardir, arna, her insanin, aym duzeyde aklini 
kayit altina alabilme iradesine sahip oldugu sóylenemez. lęte 
lucr, insanin aklina mukayyet olmasi anlamma gelir. Ózetle hicr 
kavrami; insanin diięiinmesini, olay ve olgular arasinda mukaye- 
sc yapabilme yetenegi kazanmasmi, tedbirli olmasini, kotu dii- 
sunce ve davramęlardan, her turlii ifrat ve tefritten sakindirmayi 
ięermesinden dolayi kayit altina alma anlaminda, akilla bir anlam 
butunliigu oluęturur. 

3. Hikmet 

Sózltikte “hikmet” kelimesi, “h.k.m" kókiinden turemiętir. 
Kur’an’da ‘h.k.m’ maddesi; mastar, fiil ve isim olarak butiin tiirev- 
leriyle 210 defa geęer. Hikmet; htikum, hakimiyet, hiikumet, 
mahkeme, muhakeme, ihkam, hakem gibi kelimelerle aym kók- 
len tiiremiętir. 83 

“H.k.m” fiili, temel anlam olarak her hangi bir canli varhgi, 
engellemek, kontrol etmek, kayit altina almak, istedigi ęekilde 
yónlendirmek anlamlarma gelir. Bundan dolayi Araplar, "hayva- 
ni gemledim”, “onu engelledim” derken ‘hakeme’ fiilini kullamr- 
lar. 84 Yine Araplann atin agzina vurulan halka anlamma gelen 
‘gem’ sózcugiinu telaffuz ederken “h.k.m” fiilini kullanmalanmn 
sebebi, suruciinun bu araęla, ati istedigi yóne surmede ve onun 
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hareketlerini kontrol etmede yardimci olan bir nesne olmasindan 
dolayidir. Nitekim linlu cahiliye ęairi Ziiheyr b. Ebt Sulma (m. VI- 
VII. asir)’nm §u beytinde ‘h.k.m’ fiili ‘engellemek’ anlamina kul- 
lamlmiętir: “Surucunun atina daireler ęizerek uzaklaęmasi ki, ona 
keten ve deriden kamęilarla engel (hakim) olmuętur." 85 

Dolayisiyla, temel anlami “engellemek” olan “h.k.m” fiili, in- 
sam, kótiiluklerden ve yanlię eylemlerden alikoymak anlamina 
da gelir. Nasil ki Araplar, “ata gem vurdum/ati engelledim” der- 
ken “hakemtu'1-ferdse” ifadesini kullamyorlarsa, akilsiz, akii nok- 
san ve malim israf eden kimsenin durumunu tasvir ederken, “se- 
fihi engelledim” veya “falani men ettim” anlaminda “hakemtii’s- 
sefih" ve “hakemtu fulanen" ifadelerine yer verirler. Bu manada ęa- 
ir Cerir (?/ 733m.): “Ey Hanif ogullari! Sefihlerinizi engelleyin” 
misrainda “ahkemu sufehaekum” ifadesinde ‘hakeme’ fiilini ‘engel¬ 
lemek’ anlaminda kullamr. 86 Arapęa’da engelleme fiilini yapan, 
yani, taraflar arasinda anlaęmazliklan ęózilmleyen, zalimi zul- 
munden men eden kimseye fail formunda ‘hakim’ adi verilir. 
Tefil formunda gelen ‘hakim’ ise, alim, hikmet sahibi, ięleri iyi ve 
saglam yapan, dogru góruęe sahip akilli kimse, kendisini nefsani 
isteklerden ahkoyan, sanatin inceliklerine ve estedgine dikkat 
ederek ię yapan, tecrubelerin olgunlaętirdigi arif ve feylesof insan 
gibi biręok manalara gelir. 87 

Hikmet kelimesi, hiikum manasinda mastar ya da isim olup 
cehalet, sefihlik ve bozgunculuktan alikoymak, sóz ve fiilin uyum 
halinde mukemmel oluęu, insani kótii ęeylerden alikoymak ięin 
ógtit veren gibi anlam órgiisunu ięerir. 88 Insani, kótii ve yanlię 
yollara diięmekten ahkoydugu ięin diięunceye; kięiyi hafiflik an- 
laminda cehaletten engellediginden dolayi ilme ve akia da hikmet 
denmiętir. O halde hikmet, akii ve ilim ile geręekligin bilgisine 
isabet kaydetmekdr. 89 

‘H.k.m’ fiilinin mastan olan ‘hikmet’ kelimesi, Allah hakkinda 
kullamldigi zaman, varhklan en mukemmel ęekilde yaratmasi; 
insan hakkinda kullamldigi zaman ise, varliklan bilip, hayirli ię- 
ler yapmasi anlaminadir. Dolayisiyla insan da hikmet vasfi ile ni- 
telendirilmiędr: “Andolsun biz Allah’a §ukret diye, Lokman’a hik- 
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meti verdik." 90 Allah hakkinda hakim dendigi zaman, bunun an- 
lami baękalarmin bu nitelikle nitelendirildiklerinden farklidir. 
Nitekim Allah Teala ęóyle buyuruyor: “Allah hukmedenlerin en iyi 
hukmedeni degil midir?" 91 Kur’an-i Kerim’e hakim sifati verilince 
bununla Kur’an’m hikmeti ihtiva ettigi kasdedilir. 92 Hakimin ma- 
nasi muhkem anlamina da gelir. 93 Kur’an hakkinda; lafiz ve ma¬ 
na yónunden her tiirlii benzerlik ile ęiiphenin olmadigi kesinlik 
ve saglamlik anlamina gelen muhkem ile; men eden, yalan, batil, 
hata ve ęeliękiden koruyan anlamina gelen hakim gibi her iki an- 
lam da sahihtir. ętinkii Kur’an, hem muhkem, hem de hiikiim 
ifade eder. Hiikum, hikmetten daha geneldir. Her hikmet hu- 
kiimdiir; arna her hiikum hikmet degildir. ęiinkii hiikum, biręe- 
yin tizerinde hukmetmek ęóyledir veya bóyle degildir, demek- 
lir. 94 

Genię kapsamli bir kelime olan hikmet, kullanildigi yer ve ko- 
numlara gore farkli anlamlar kazanir. Mastar anlaminda kullaml- 
diginda kótiiliigiin engellenmesi ve iyiligin elde edilmesi anlam- 
larina ek olarak; adalet, ilim, hiikiim, niibiiwet, Kur’an, Incil, Al- 
lah’a itaat, haęyet, fehm (derin anlayię), dinde ince kavrayi§ 
(fikh), geregi ile amel, dogru sóz, mukemmel akii, yiice bilgi, giz- 
li sir, ne oldugu anlaęilmayan, ancak Allah'in bilebilecegi ęey ma- 
nalarmi da kapsar. 95 

Kur’an’da 20 ayette 96 geęen hikmet kelimesinin; eęyanin haki- 
katini kavramak 97 , ilim ve amel, sóz ve davramę uygunlugu, siin- 
net 98 , fehm ve ilim 99 , niibiiwet 100 ve Kur’an 101 anlamlanna gel- 
digini góruyoruz. 

Insam, hakim yapan ęey, salt bilgi degil, o bilginin uygulanięi- 
na ek olarak, bir ęeyin derinliklerinde sakli olan niyet ve amaci 
bilmek anlaminda fikih ve muhatabin Iafzindan suratle manayi ta- 
sawur etmek anlamina gelen fehm melekesinin olmasidir. Butun 
bunlar aklin ve hikmetin semantik anlam alamyla ilgili ortak bu- 
luęma noktalandir. lęte bundan dolayi Zeyd h. Eslem (ó. 182/798) 
hikmeti, akii 102 , Mdturidi (ó. 333/944) isabet gucu, ilim, akii, fi- 
kih 103 , Curcdni (ó. 816/1413) akii gucu, ma’kul sóz 104 Mevdfidi (ó. 
1979) ve Muhammed Esed (ó. 1992), dogru ile egriyi birbirinden 
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ayirma yetenegi, sagduyu/akil 105 olarak tammlamięlardir. 

Góruldugii gibi ‘h.k.m’ fiili ve turevleri, temel anlarmyla insa- 
m her turlii kótuluk, zuliim, cehalet, insanin onurunu ve ęerefi- 
ni lekeleyen duygu, duęunce, davranię gibi, hoę olmayan nitelik- 
lerden ahkoyan ahlaki bir temele sahiptir. Hikmet kelimesi, se- 
feh, humk ve heva kelimelerinin ziddi olan; men etmek, alikoy- 
mak, kayit altina almak gibi anlamlara gelen akii sózcuguyle an- 
lam bakimindan ię ięedir. 

4. Fuad 

Fuad kelimesi Arapęa’da “f-‘e-d” kókiinden tiireyen bir isim- 
dir. Cogulu “efide”dir. Yamp tutuęmak manasina gelir. 106 Fuad, 
yanma ve tutuęma anlamina geldigi gibi; incelik ve yumuęak 
kalplilik (rikkat-i kalb) anlamina da gelir. Vicdani yapiya sahip 
olmasi bakimindan fuad, aym kalb gibidir. Meful formunda ge¬ 
len mefud ise, kalbinde sevgi ve aci duyan kimsedir. Bu da duy- 
gusal boyuta delalet eder. Ayrica, kalbin kizartilmię et renginde 
olmasindan dolayi bu isim verilmiętir. Araplar, ateęte kizartilmif 
eti ifade etmek ięin “eFide” sózcugunu kullamrlar. 107 Nitekim 
mutercim Asim Efendi (ó. 1236/1820), bazi araętirmacilann, 
Turkęemizde “yurek” diye tabir edilen ęam kozalagina benzeyen 
et paręasina kalb, bununla iliękili Rabbani latifeye de fuad ismini 
verdiklerini zikreder. 108 Insani oluęumda bilgi, idrak ve amel, 
kalb hayatiyla irtibathdir. Fuad ise, kalbin ortasindadir. Kur’an’da 
§u ayette geęen mana buna ięarettir: “Ama yalmz gózler kor ol- 
maz, fakat góguslerde olan kalbler de kdrhfir." 109 Bu ayet bilgi 
nesnesinin varligina ve oluęturucu ógesine delalet eder. 

Fuad kelimesi, Kur’an’da on alti yerde geęer. Fuad kelimesi- 
nin geętigi ayetlerden bazilan §unlardir: “Bir de hię bilmedigin bir 
jeyin ardina gitme/du$me. Ciinku kułak, góz ve gónul/akil (fuad), 
bunlarm her biri ondan sorumludur.” 110 Bu ayette aęikęa fuad, so- 
rumlu tutulan anlamina gelir. ęiinku, kułak ve góz, bilgi elde et- 
me vasitasi olan beę duyu orgamndan sadece ikisidir. Insan bu 
duyu organlan kanaliyla bilgi nesnesi olan malzemeler toplar. 
Órnegin, ięitme orgam olan kułak, sadece dogru sózii degil, yeri- 
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nc gore yanlię sózii de ięitir; górme orgam olan góz, sadece hak 
olani degil, batil olani da gorur. Fakat her iki organ da hak ve ba¬ 
ni olanin arasini ayirt etme gibi birguce sahip degildir. Ancak bu, 
akii sayesinde geręekleęebilir. Geręek bilgi kaynagi, akildir. Bu 
■ cbeple kułak ve góz gibi bu iki organ bilgi malzemelerini dogru- 
ilan manevi bir aritma merkezi olan fuada gónderir. Bilgi kovas i 
adi verilen bu merkezde toplanan ham bilgiler, kavramlar arasin- 
da iliękiler kurarak ónermelerde bulunan akii yoluyla analiz ve 
scntezlere tabi tutularak bir takim sonuęlara ulaęihr. Aklin sade- 
ec ólęup-bięen yam yoktur; onun bir de degerlendiren, biitunu 
kavrayan ve bóylece insani nazarl ve ameli yetkinlige ulaętiran 
yam vardir. Kur’an’da yer alan fuad kavrami aklin bu yamna da 
ijaret eder. 111 

Diger bazi ayetlerde ise fuad sózcugu, tasdik ve tekzib 112 , 
meyletmek 113 , ęevrilmek 114 , cezalandirilabilen 115 gibi anlamlar- 
da kullamlmiętir. Anlaęildigi kadanyla, faaliyet halinde bulunan 
bulun duyu organlan, ilk hareketi ondan aliyor. Bu sebeple fu- 
.idin duyu organlanyla ęok yakin bir iliękisi ve iębirligi vardir. 
Órnegin, Allahdn verdigi nimetlere karęi nankórliik yapmaktan 
sakindinlan bir ayette fuad kavrami, bizi diger varhklardan ayi- 
ran bir ózellik olarak anilmiętir. 116 Fuad, Allahhn insanlara ilahi 
bir liitfudur, bu nimete karęi ęukrun azhgindan dolayi kinanmak 
vardir. 117 

Bir hadisten ógrendigimize gore kalb ve fuad kelimelerinin 
manasinda farkhhklar górulur: “Yemen halki size geldi. Bunlarin 
halbleri ęok zayif ve gonulleri (efide) pek incedir.” 118 Bu rivayetten 
ógrendigimiz kadan ile “fuad” sózcugu, duygu yogunluklu insan- 
larin estetik algilama guęlerini tahrik ederek harekete geęirmede 
aęiri duyarhhk merkezi olma rolunii taęidigindan dolayi, sanat- 
kar ruhlu insanlarm eęyadaki bin bir turlu guzellikleri tema§a et- 
mesini saglayarak bir hidayet vestlesi bile olabilmektedir. 

5. Lubb 

Islam! literaturde dogru duęiinme yetisi anlammi ifade eden 
bir kelime de “lubb”dur. Sózliikte ‘lubb’; bir ęeyin ozu, iyisi, ha- 
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kikati, ondan sizan halis kisim manasinda, her turlu ęaibe ve ka- 
nęikhktan arinmię “parlak a)u/”demektir. Ceviz ve badem gibi 
meyvelerin ię kismina Itibb (óz) denildigi gibi, insanin óziinii de 
akii teękil ettiginden liibb denilmiętir. Ancak Itibb kelimesi akil- 
dan daha ózel bir nitelige sahiptir. Her ‘ Itibb” sahibine akilli de- 
nilebilir ama, her akilliya “liibb” sahibi denilemez. Liibb kavrami 
Kur’an’da, her turlu ęaibeden uzak, saf, temiz ve tam akii anla- 
minda kullamlmiętir. 119 ętinkti akii, insanda bulunan meziyetle- 
rin en tistunti; insani hayvandan ayiran bir hususiyet ve onu me- 
lekler seviyesine yaklaętiran bir istidattir. lęsel ve vicdani yónden 
armmięliga sahip olan bóyle bir akii sahibi insan, iyi olamn en 
iyisini ve kotu olamn da en kótiisiinii birbirinden ayirabilir. lęte 
bundan dolayi “liibb” akildan kinayedir. Buna gore “ya uli’l-el- 
bdb” tabiri, vicdam kirlenmemię, ahlaki aęidan temiz manasina 
“yd uli’l-ukul/ey akii sahipleri” demektir. 120 

Hakim et-Tirmizi' ye (ó. 320/932) gore de liibb, akildir. Fakat 
akii ile liibb arasinda ince bir fark vardir. Nasil ki, kandil ve gti- 
neę bir ijik kaynagi olmasina ragmen mahiyet aęisindan ikisi ara¬ 
sinda bir fark varsa, ięte bunun gibi akillar da aym ismi taęimasi- 
na ragmen aralannda derece farki vardir. Aklin ilk derecesi fitri 
(matbu’) akildir. Bóyle bir akii taęiyan kimseye dęli denmez. In¬ 
san biilug ęagina ulaęinca akii nuru biraz daha kuwetlenir ve so- 
rumlu olur. Bu nevi akii, her insanda bulunur. lman edip etme- 
mek bu akilla ilgilidir. Baęka bir akii daha vardir ki, ięte Allah’in 
hidayetiyle aydinlanmię olan bu akia, “lubb” adi verilir. Mecazi 
manada, ilme de akii denilmiętir. Zira Allah’i bilenler "ulul-elbab" 
diye adlandirilmiętir. Ancak, Allah’i bilen herkes akillidir, fakat, 
her akilli/zeka sahibi Allah’i bilmeyebilir. 121 

Liibb kelimesi Kur’an’da 16 yerde geęmektedir. Hepsi de ęogul 
olarak ‘ulii’l-elbdb’ formunda kullamlir. Ayetlerden bazi órnekler 
ęóyledir: “M uhakkak ki yeryiiziiniin ve gdkyiiziinUn yaratilmasin- 
da, gece ve gundiizun farkhlaęmasmda akii sahipleri ięin (li uli’!-el- 
bdb) bir takim dyetler vardir ,” 122 ęevresindeki olay ve olgulari 
gózlem ve deneye tabi tutan her turlu ęiiphelerden kurtulmuę de- 
neysel akii, hakikatin bilgisine erięebilir. Bundan dolayi Allah, 
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hlkmetin idrakini, zekSsim iyi kullanabilen akii sahiplerine bag- 
lumiętir: “(Allah) diledigine hikmet verir; hikmet verilene ise, ęok 
bit hayir verilmi$ demektir ve bunu ancak temiz akillilar (ulu'l-el- 
bdh) anlayabilir.” 123 Daha ónce de lizerinde durdugumuz gibi 
liikmet kelimesi, zengin bir anlam ięerigine sahiptir. Bu anlamla- 
nn en kayda degerlerinden birisi de eęyanin hakikatini bilme ye- 
Irnegi olan akildir. 124 Bundan dolayi hikmete, akii da denmiętir. 
I ler biri Allah’in varligina, birligine ve yiice kudretine delalet 
eden eęyamn bu derin mesajmi negatif arzularla órten akii sahibi 
degil, bireysel iradesini ózgur bir ęekilde hikmeti anlamadan ya- 
na kullanan temiz ve saf akii sahipleri anlayabilir. Temiz akii an- 
lamina gelen liibb, her tiirlu evham ve tahayyiilat kiliflanndan 
.iiinmię kudsi bir nur ile aydinlanmię sezgisel akii demektir. 125 

Ulu’l-elbdb, ęiiphe ve samlardan kurtulan, duyulara siginma- 
dan geręeklerden istifade etmede derin bilgiye sahip olan kimse- 
nin akii diizeyini anlatan bir kavram bileękesidir. Bundan dolayi 
Ayetlerde, bir bilgi elde etme vasitasi olan ve duyu organlanyla al¬ 
gi lanan hususlarda degil de akilla algilanan hususlan ifade de 
lubb kelimesinin kullamlmię olmasi geręekten dikkat ęekicidir. 
‘ju ayet bu yargiyi desteklemektedir: “Yerlerin ve góklerin yaratil- 
masinda, gece ve gundiizun farklila$masmda akii sahipleri ięiri 
(ulu’l-elbdb) ibretler vardir.” 126 Tek kelime ile ulu’l-elbab, diinya 
hayatmin ęekiciliginin kendilerine Allah’i unutturmadigi; bu se- 
beple temiz bir kalb ve temiz bir zihinle donandiklari ięin hem 
kevni ayetleri ve hem de okunan ayetleri (Kur’an’i) geregi gibi 
maksadina uygun bir ęekilde anlamada aklim kullanan kimseler 
ięin verilen óvguye dayali bir niteliktir. Bu niteliklerin hepsi, ola- 
bildigince Allah’a karęi kusursuz bir sayginm eseridir. Ancak 
bóyle bir akii sahibi, yerlerin ve góklerin yaratihę hikmetini kav- 
rayabilir. Bu da ancak kudsi akilla geręekleęebilir. 

6. Basar 

Arapęa’da “basar” sózcugii, canlilarda górme eylemini geręek- 
leętiren ve adina góz denen maddi organa verilen bir isimdir: “Ki- 
ydmet olayi ise ancak bir góz kirpma \eya daha yakindir" 127 , “,.ve 
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hani gózler dónmu$, yurekler agza gelmięti” 128 gibi ayetlerde geęen 
‘basar’ kelimesi góz organi anlamina kullamlmiętir. Yine bakici 
organda bulunan kuwete ‘basar’, idrak eden kuwete de basiret, 
basar ve goniil gózii denilir: “Ule senin perdeni kaldirdik. Bugiin 
artik górufiin (basar) keskindir” 129 , "góz agmadi da a$madi da’’ 130 
ayetlerinde geętigi gibi. 131 Basar kókiinden tiireyen tebassur , bir- 
§eyi tanimak bilmek, istibsdr ve tebassur ise fi edatiyla kullamldi- 
ginda, derin derin duęunmek anlamlarim ięerir. 133 Basar, Allah’in 
górmeye konu olan ęeyleri lam olarak górmeyi ifade eden kemal 
sifatidir. Kur’an’da, basar masdanndan sifat-i muęebbehe olarak 
basir ęeklinde geęer; sezen, góziiyle góren, kesin delil sayesinde 
geręegi kavrayan ve ibret góziiyle bakan anlamlarma gelir. 133 Al- 
lah’in bir niteligi olan el-basir, góriilebilecek ęeylerin sifatlarmin 
tamaminin, kendisi vasitasiyla miinkeęif oldugu bir sifattir. 13,1 
Kelami ifadeyle el-basir, mahluklarin górme duyulanyla idrak et- 
tikleri cisimleri ve renkleri, górme organi olmaksmn idrak eden 
anlaminadir. 135 

“Kalh gózii” diye ifade edilen basiret, sózlukte, kalbin; górme, 
anlama, bilme, deruni his, ięe baki§ anlamlarma gelen idrak edi- 
ci giicudur. 136 Nilekim Kur’an’da basiret kelimesi kalbin idrak 
giicu olarak kullamlmiętir: “De ki: 1 $te benim yolum budur. Allah’a 
basiretle ddvet ederim. Ben ve bana uyanlar bilerek insanlari Allah’a 
ęagiririz.” 137 Bu ayette geęen basiret isrni, zihinsel olarak sezerek 
górmek anlaminda soyut bir ęagnęim ta§imakta ve bu itibarla; 
sagduyuya, bilinęli kestirięe dayanarak anlamak ve kavramak ye- 
tenegi anlamina gelmektedir. Ayrica mecaz olarak, aklin kabul 
edebilecegi ya da akilla dogrulanabilir delil, kamt anlamim da ifa¬ 
de etmektedir. Bunun ięindir ki, yukandaki ayet metninde geęen 
Hz. Peygamber’in telaffuz ettigi “Allah’a ęagn” ifadesi burada in- 
san aklina uygun ve onunla dogrulanabilir bilinęli bir anlayięm, 
bilinęli bir kavrayięin sonucu olarak tammlanmaktadir. Din, ah- 
lak ve maneviyat konusundaki sorunlara yaklaęim tarzindaki 
dogrulugu, olgunlugu ve butunlugii ózetleyen bu ifade ęogu za- 
man “belki aklmizi kullamrsmiz”, “du$unursunuz ", “fikhedersiniz” 
ifadelerinde yankilamr. 138 Butiin bu ifadeler, akh ięletmenin. 
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lunksiyonel hale getirmenin bir bajka bięimdc isimlendirilmesi- 
dir. lnsanlann geręekleri górmelerine ljik tuttugu ięin Kur’an 
kendisini ‘Besair’ diye adlandirmijtir. 139 Baslretli olma ózelligini 
i.ijiyan kimse, dogru ve yanhjin arasini ayirma melekesi ve ufuk 
. cnginligi kazamr. Zira basiret, bir góz gibidir ki, buna haik ara- 
•,mda basireti aęik denir. Kalbdeki akii garlzesi, gózdeki górme 
kuwetine benzer. 140 Kutsal nur ile aydinlatilmij olan kalbin gu¬ 
ru olan basiret, maddi ve manevi baglamda ejyamn hakikatleri- 
ni, beden góziinun, dij ytizleri górdugii gibi góriir. Bundan dola- 
yi, filozoflar kalbin bu giiciine, “el-kuvvetu’l-kudsiyye” ya da “el- 
<llnletu’n-nazariyye” adini vermijlerdir. 141 

a) Basiret ve Feraset tlijkisi 

Kalbin, sezgi ve kejif gucii olan basiret, Allahhn mu’minin 
kalbine attigi bir nurdur. Bunun sayesinde insan, jiiphe, tereddut 
ve hayretten kurtulur, geleceginden endięe etmez. 142 tnsanlarda 
basiret gucii, bir yónuyle de ferasete benzemektedir. Basiret kal¬ 
bin topraginda geręek ve dogru feraseti bitirir. Feraset, sózliikte, 
tesebbiit ve nazar anlaminadir. Yakinin miikaęefesi ve gaybm 
gózle góriilur hale gelmesidir. 143 Bir bajka ifade ile feraset, dijta- 
ki jekilden ięteki durumu ęikarmaktir. Nitekim, bazi mufessirler: 
"Bunda, górebilen (mutevessimm) insanlar ięin ibretler vardir ” 144 
flyetinde geęen el-mutevessimin kelimesini “ferdset sahipleri", ya- 
ni, ileri góriijlu, aklini kullanan, ibret alan, diijtinen anlamlarm- 
da yorumlamijlardir. Bu goriijler arasinda bir ęelijki yoktur. 
ętinkii bir kiji Allahln ayetlerini yalanlayanlann yajadiklan cog- 
rafyalarda biraktiklan kahntilara bakip bajlarma geleni dujundii- 
gii zaman bu bakij ona feraset, ibret ve fikir verir. 145 Nitekim 
Kur’an-i Kerim’de miinafiklar hakkinda jóyle buyrulur: “Biz iste- 
seydik onlan sana gósterirdik de sen onlan yuzlerinden (bi sima- 
hum) tanirdin. Andolsun ki sen onlan konuęma usluplarmdan (lah- 
ni’l-kavl) tamrsm.” 146 Yukaridaki ilk ayette geęen feraset; góz ve 
bakij; ikinci ayette geęen ise, kułak ve ijitme ferasetidir. O halde 
feraset bakmak ve duymakla ilgilidir. 147 

“Tevessum”, sima kelimesinden gelir. Bu da alamet ve ijaret 
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demektir. Bundan dolayi, feraset sahibine mutevessim denilmię- 
tir. Cunku o gayb aleminde ęahit oldugu ęeylerle istidlalde bulu- 
nur. Olgusal duzlemde mu§ahede ettikleriyle iman bilgisine ula- 
ęir. Bu sebeple Allah, tabiat/kevnl ayetlerini ve bunlardan istifade 
etmeyi bu kullanna has kilmiętir. ęunkii onlar gózlem yoluyla al- 
giladiklan ayetlerle peygamberlerin haber verdikleri emir, nehiy, 
sevab ve ikab/ceza gibi ęeylerin hakikatlerine istidlalde bulunur- 
lar. $uphesiz bu bilgiyi Allah, Adem’e ilham etti 148 , bóylece o, 
kavram geliętirme ve eęyaya isim verme gucune sahip oldu. Do- 
layisiyla akii, kalbde potansiyel bir guętiir. Huccet bu yetenekle 
kaimdir, bilinenden bilinmeyenin bilgisine ulaęma (ibret) bu- 
nunla hasil olur. Allah, peygamberlerini vahiy ve iman lęigiyla bu 
istidadi hatirlatici, eylemsel hale dónufturiicu ve olgunluga erię- 
tirici olarak gónderdi. lęte bu vahiy ve iman nuru feraset ve isti- 
dat nflruna eklenince, nOr ustiine nur olur. Basiret giięlenir ve 
sezgisel akii artma kaydeder. Bu nflr artmada óyle bir dereceye 
gelir ki, ęehrede, duyu organlannda, konuęmada ve davramjlar- 
da zahir olur. Buna ragmen kim, Allahhn hidayetini kabul edip 
baętaci yapmazsa kalbi bir kilif ve kutu ięine girer. Dolayisiyla da 
kapkaranhk kesilip basireti kórelir. Bóylece kalp, iman hakikatle¬ 
rine karęi perdelenmif olur. Sonuę olarak hakki batil, batili hak, 
ruędii azginhk, azginligi da ruęd olarak algilamaya baęlar. Nite- 
kim Allahu Teala da: “Hayir, hayir! Onlarin kalplerini kazanm 15 
olduklan jeyler karartti, órttu” 149 buyurur. Bu ayetteki “reyn” ve 
“ran" kelimeleri, kalbin hakikati górmesine engel teękil eden bir 
ęeęit manevi perde manasina gelmektedir. 150 

Feraset kelimesinin iftikaki, Araplarm, “ferase’s-sebuu’$-$d- 
te/vah$i hayvan, koyunu paręaladi” sózlerinden almmiętir. Buna 
gore feraset, sanki bilgilerin sókulup alinmasidir. 151 Allahhn kal- 
be biraktigi bir nQr ile insamn hakki batildan, dogruyu yanhętan 
ve faydahyi zararhdan ayirmasina ve muhataplarimn karakterle- 
rini teęhis etmesine “ilahi feraset” adi verilmiętir. Bu ilahi ferase- 
tin hakikati, kalbe hucum edip ona aykin duęen ęeyleri ortadan 
kaldiran bir duęuncedir. Bu duętince (hatir) kalbe, arslanm avi- 
nin uzerine atildigi gibi atihr. Fer3setin derecesi, kięideki iman 
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kuwetine gore farklilik kazanir. Imam daha kuwetli olamn ferS- 
sc(i de daha keskindir. Bundan dolayi Ebu Said el-Harr&z (ó. 
286/899): “Ferdset nuruyla bakan kimse, Hakk’in nuruyla ba- 
liar" 152 sóziiyle, ilahi ferasete ięaret eder. Hz. Peygamber (a.s) bir 
hadislerinde “feraset” melekesini ęóyle aęiklar: “Muminin Jerdse- 
tinden sakinin. Zira o, Allah’m nuruyla bakar.” 153 Dolayisiyla, bóy- 
lc ileri góruęlu bir manevl terakki sahibi olmanm imania da ęok 
yakin bir iliękisi vardir. Hidayetin ileri mertebelerinden olan fe- 
r.lsete órnek, Hz. Siileyman ve Davud (a.s)’in yaptiklan iętihatla- 
rinda ve verdikleri hukumlerdeki isabettir. 154 Abdullah lbn 
Mes’dd (ó. 32/654), insanlarm ónsezisi en kuwetlisinin ęu uę ki¬ 
si oldugunu sóyler. Bunlar; Aziz, $uayb (a.s)’in kizi ve Hz. Ebfl- 
bekir’dir. Kur’an’da anlatildigma gore, vezir Aziz, Yusuf (a.s) hak- 
lunda hammina: “Ona guzel bak, belki bizę faydasi olur. Yahut da 
onu evlat ediniriz” 155 , derken;. $uayb (a.s)’in kizi babasma Hz. 
Musa hakkinda: “Onu ucretli olarak tut’’ 156 dedi. Hz. Ebubekir de 
yerine Hz. Ómer’i halife olarak birakti. lfte bu ileri góruęlulukle- 
rinden dolayi adi geęen uę kięi, insanlarm en ferasetlisidir. 157 
Yoksa, sadece diinya, ileri góruęlu olan bu uę kifiden ibaret de- 
gildir. Bu sayiyi artirmak mumkundur. Órneklendirme aęismdan 
bu isimler telaffuz edilmiętir. Kisaca feraset, zeka kivrakligi, ileri 
goruęliiluk ónsezi ve derin anlayiętir. Bu baglamda, akii ve fera¬ 
set arasinda ęok yakin bir anlam iliękisi vardir. Feraset, sebebi bi¬ 
li nmeksizin, insanin hatinnda meydana gelen bir bilgi sięramasi- 
dir ki, dogrudan akia yansir. Buna kalbe iiflenen bir ęeęit bilgi 
akięi olarak da bakilabilir. 

Ferasetin metafiziksel boyutu oldugu gibi fiziksel boyutu da 
vardir. ętinku Islam duęiincesinde fizik ve metafizik birbirinden 
ayrilmaz. Sadece bilgiyi kategorileętirmede saha farkliligi vurgu- 
lamr. Ferasetin fiziksel boyutundan maksadimiz onun ógrenme 
yoluyla elde edilmesidir. Bu apaęik ęekillerden batinl olan huyla- 
ra istidlalde bulunmaktir. Ma’rifet ehli, Cenab-i Hakk’in: “Rabbin- 
den aętk bir delil iizerine olan ve ardinca 0’ndan bir $dhit gelen..’’ 158 
Ayetindeki “beyyine” kelimesinin “ilahi feraset” oldugunu; bu- 
nunsa ruh cevherinin seękinligine ięaret ettigini; yine bu ayette 
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geęen “$dhid" in ise ógretim yoluyla elde edilen ikinci kisim fera- 
set anlamina geldigini sóylemięlerdir. 159 Tip ilminin ęogu, dogru 
ferasetle birlikte tecriibeye dayamr. Eger ilahi feraset, góriilenle 
istidlal etmeksizin bilginin kalbe dogmasi ise; ógrenim yoluyla ya 
da yaratilięla ilgili feraset, górulenden hareketle górulmeyene is¬ 
tidlal edebilme yetenegi olarak tammlanabilir. Órnegin, gók gii- 
rultiisii ve ęimjek ęakięi yagmura, ufuk tarafindan baęlayip aęik 
denize dogru gelen karalti da firtinaya, idrar tahlili ve hastanm 
rengi onun hastaliginin teęhisine delalet eder. 160 

Kur’an’da insana izafe edilen basiret kelimesi, eęyanin hakiki 
var edicisini kavramada deliller, sezgi, gece ve giinduzun birbiri- 
ni takip edię yasasini koyani bilme ve insanin yaratilięmdaki hik- 
meti kavrama anlamlarinda kullamlmię 161 ayrica, manev! kórluk 
ve dalaletin karjiti olarak da gósterilmiętir, 162 Yani, maddi górme 
organi olan gózii kór olan kimselere, giineęin faydasi olmadigi gi- 
bi, asil slnelerde yer alan góniil gózii kór olan kimselere de sayi- 
siz deliller fayda vermez. O halde yapilmasi gereken baę ve goniil 
gózii arasindaki koordinatlan iyi saglamaktir. Góniil góziinun 
baę gózii ile iliękisi oldugu ięin Allah Teala, góze verdigi ismi ona 
da vererek:”Góz górdiigunu góniil yalanlamad t” 163 buyurmuętur. 
Bóylece O, kalbin idrakine “rii’yet” adini verirken, bu manevi 
górmenin ziddina da kórluk adini vermi§tir. 164 

Hakim et-Tirmizi'ye górę, basiret, zahiri ve batini hikmetin 
bul ujma yeridir. Hakim, sanki “gór dii glinu góniil (fuód/akil) ya- 
lanlamadi" ayetinde geęen “rad” fiilini akii anlaminda yorumla- 
mijtir. Bu maksatla o, batini górmenin kalbe degil, kalbin merke- 
zinde bulunan fuada izafe edilmesinin daha dogru olacagi górii- 
ęiinti benimsemijtir. 165 ętinku basirette, insana dayanan nes- 
nel/bagimsiz bir yón, ęaba bulunur. 166 Elbette bu manada basire- 
tin, yakin ve miijahede, hikmet ve vahiy arasim birleętiren kim¬ 
selere Allah’in bir liitfu oldugu sóylenebilir. Arna akii bóyle degil- 
dir. Akii buliin insanlarda fitri olarak vardir. Dolayisiyla basiret, 
biraz da iktisabi akia denk diijucii bir anlam yakinligi tajimakta- 
dir. 
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b) Baslret ve Sezgi iliękisi 

Hads ve baslret arasinda da yakm bir ilięki vardir. Sezgi keli- 
mcsinin Arapęa karęihgi olan hads, zihnin bir fiili olup, ilkeler- 
dcn amaęlara siiratli intikal melekesidir. Bir duęunce nakli olan 
liads, hakkinda kesin hukum vermek ięin, mu§ahedenin tekrar- 
lanmasi sebebiyle, aklin bir ySsitaya ihtiyaę duymadigi ęeydir. 
Ornegin, “ay, lęigim guneęten alir” dememiz gibi. ętinku aytn, 
rkvatora uzaklik ve yakinlik bakimindan guneęe olan durumlan- 
mn farkli olmasina gore, lęiksal ęekillenmesi farkhdir. 167 

Sezgi, ilhamdan daha ózeldir. llham imanlarmin derecesine 
górę mu’minlere has genel bir ózelliktir. Suphesiz her mu’min 
imani, Allah’in kendisine ilhSm ettigi rtięd ile elde eder. Allah’m 
kcndilerine hads gucii verdigi sSlih kullarin mertebesi ise, ózel 
vahyin ve siddikiyet makamlarma ulaęan kimselerin fevkinde ol- 
mayip, onlardan biraz aęagi derecedeki makamlardir. Hz. 
Ómer’in derecesinde oldugu gibi.' 68 Zira Hz. Peygamber (a.s) bu 
konuda ęóyle buyurur: “Sizden ónceki ummctlerden muhaddesun 
vardi. Eger bu ummette de bóylesi varsa, o da Ómer’dir. 169 Bu riva- 
yelten anlaęildigina gore, muhaddes kięilerden birisi de Hz. 
ómer’dir. Tahdis, ózel bir ilhamdir. O, nebilerden baękasina ya- 
pilan vahiydir. Bu ilham turii, Hz. Musa’nin annesine, Hz. lsa’nin 
havarilerine ve ariya olan cinstendir. Bu derece, nubiiwet merte- 
besinden aęagida olanlara verilen, tamamen insanin manevi kes- 
bi sonucu degil, vehbi olarak Allah tarafindan lutfedilen bir fark- 
li kavrayi§ bięimidir. 

Her ne kadar “hads” kelimesi Kur’an’da kullamlmię olmasa bi¬ 
le, sezgi anlaminda insanlarda bir idrak gucii olarak baslret ve fe- 
rSset kelimelerinin eęanlamlistdir. Nitekim Zemahęert (ó. 
538/1143), hads kelimesini ileri góruęliiluk, zihin aętlmasi anla- 
minda feraset olarak adlandirmiętir. 170 Hads, batini hayatimizda 
dogrudan cereyźin eden bir idraktir. Bu algilama bięimi, óyle gó- 
ruliiyor ki, aklin kanunlanndan daha kuwetlidir. Felsefeciler de 
bu bilginin varhgmi inkar etmezler. Órnegin Ibn Sinaya gore 
“hads/sezgi”, nefsin ani kavrayięi olup, zihnin, bilinenden bilin- 
meyene siir’atle intikal etmesi, yani, sięramasidir. 171 
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Islam filozoflarindan Farabi ve tbn Sina, felsefede batin! egi- 
limleri kuwetlendirmięlerdir. Elbette bu anlayięin, duyularla id- 
rak ettigimiz alemin ótesinde bulunan misal aleminin varhgma 
inanan EJlatun’un ideler alemi nazariyesinde kókleri vardir. Efla- 
tun’un evren góruęiine gore, górunur dunyada bulunun heręeyin 
hakiki kókleri alem-i misaldedir. Alem-i misal, geręekte, akd (no- 
us) alemidir. 172 lęte Miisluman filozoflar, “misdl” fikrini EJla- 
tun’dan; “form" fikrini de Aristo’dan almięlardir. Onlarin yaptigi, 
bir ęeęit misal ve form duęuncesinin arasini uyuęturmaktir. Fara¬ 
bi ve Ibn Sina’mn varlik teorisi sudura dayamr. Sudur (feyz), fa- 
al akilla miistefad aklin insanl akdda birleęmesiyle dogar. Faal 
akii onda parlar. lęte faal akddan insan aklina feyezan eden bu 
guce sezgi ya da ilm-i ledun denir. 173 

$ia ekolunun Ismailiyye kołu da sezgi konusunda felsefecile- 
re katilir. Miisluman filozoflara gore lediinnl bilgi, ięrak/ilahi 
lęinlama anlayięina dayamr. Bunun temeli akildir, mutasawiflar- 
da oldugu gibi, ruh degildir. Bundan dolayi insanin kendi benli- 
gi ile yaptigi ve tamamen aękinla baglantisi olan ahlakl mticahe- 
de, tefekkiirle ulaęilan akii bir yoldur. Akii, bi’l-kuwe akildan 
bi’l-fiil akia tedrici olarak yiikselir. Bóylece mustefad akii da feyz 
ve ilham derecesine terakki etmię olur. Bu da faal akilla insani ak- 
lin ittisalidir. 174 Buradan §u sonuę ęikiyor. Felsefede sezgisel/ię- 
raki bilgi, akii yoluyla ulaęilan bir ęabadir. Bóyle bir bilgi turiiniin 
oluęumunda ittihat ve hulOlden bahsedilemez. Bu, insanla akii 
alemi arasinda soyut bir munasebettir. 

Yenięag felsefesinin ónde gelen duęunurlerinden Descartes 
(1596-1650) da bedlhi hakikatlerin dogrudan akilda dogmasi an- 
lamina gelen sezgisel (hads) bilgiyi kabul eder. Descartes’e gore 
bizi eęyanin bilgisine gótiiren ię góriię (sezgi/hads), dogrudan 
dogruya vasitasiz bir bilgi turii olup, ne duyularm degięen ęahit- 
ligi, ne de yalanci bir muhayyilenin aldatici hiikmudur; fakat saf 
ve dikkatli bir zihnin kavrayięidir. Bu bilgi, aklin lęigi ile meyda- 
na gelir. 175 Anlaęildigi kadanyla Descartes, “hads”i, fitratin lęigi, 
tabii lęik, diger bir deyimle ięgiidusel (garizi) akii olarak isimlen- 
diriyor. Dolayisiyla o, aklin lęigini, vahiyden ayirmię oluyor. 
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Sezgiciligin kurucusu olan Henri Bergson (1859-1941) ise, 
rzgisel bilgiyi, dogrudan aklin fevkinde bir bilgi ęeęidi olarak 
góruyor. Hads kaynakli bilgi, istidlali bilgidir. Dolayisiyla o, akii 
bilgiyi, istidlali bilgiden ayirmaz. 176 Bergson, zihnin en dalgin gó- 
/ilktugu anda doguveren hię bilinmedik keęifleri, her zaman de- 
gilse de ekseriya, ónceden kullanilmię uzun bir cehdin, ayni fikir- 
lcri tekrar tekrar ele almaktan yorulmak bilmez ve arasi kesilmez 
Inatęi bir duęuncenin gayede vardigi en yuksek bir nokta olarak 
degerlendirir. O, bilgisiz ve ón hazirhgi olmayan, dię dunyanin 
bilgileriyle tekamul etmemię bir zihnin ani aydinlanmasmi (sez- 
gi) kabul etmez. 177 

Musluman mutasawiflar, sezgiye, dini bir mefhum olarak ba- 
karlar. Onlara gore sezgisel idrak, Allahhn kalplere attigi bir va- 
liiydir. Bundan dolayi, bu bilgi turune ilham ya da keęf denir. 
Mutasawiflar, felsefecilerde oldugu gibi, ilham ya da keęfe daya- 
h bu bilgi ęeęidini akii bir kategori saymazlar. Dahasi, beę duyu 
ve akii yoluyla elde edilen bilgiye itibar etmezler. Sufiler, iktisap, 
tahsil, nazar ve muęahedeye dayali bilgiden ziyade, ma’rifet ya da 
ir.fan terimleriyle ifade ettikleri, kalbin terbiyesi ve ruhun egitil- 
mesi yóntemiyle elde edilen ve adma ilm-i feraset dedikleri bilgi¬ 
ye daha ęok deger verirler. Bóyle bir yóntemin sonucu kalb, Al- 
lah’in nuruyla aydinlaninca, kalbin gózii, her ęeyi Allahhn lęigiy- 
la górmeye baęlar. 178 Dolayisiyla, mutasawiflara gore sezgiye da- 
yah bilgi de aklin rolu yoktur. Onlar, Kehf Suresi 65. ayetten 
niulhemle “ilm-i ledun” terkibine, di§ tesirlerden azade olarak 
kalbin derinliklerine yerleętirilen ilim anlami vermięlerdir. 179 
Bundan, kula vasitasiz verilen bilgiyi kasdederler. Bu ilim, Al¬ 
lahhn kuluna bir ilhami ve ógretisidir. Nitekim Allahu Teala, Hi- 
zir’a Musa’yi vasita kilmaksizin bu ilmi vermiętir: “Biz (Hizir)’a 
katimizdan bir rahmet (vahiy) vermi$ ve tarajimizdan (gayba dair 
ózel) bir ilim ógretmi$tik." 180 Góruldugii gibi Allah bu ayette rah¬ 
met ve ilmi birbirinden ayirmię, rahmeti “indinden”; ilmi de “le- 
dunun”den vermiftir. Allahhn “ ledununde ” olan “ indinde ” olan- 
dan daha yakin ve daha ózeldir. Bundan dolayi Allahu Teala §óy- 
le buyurmuętur: “De ki: Rabbim beni (girdirecegin yere) dogruluk 
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gińfiyle girdir. Beni (ęikaracagin yerden) dogruluk ęikari$iyla ęi- 
kar. Bana katindan yardimci bir kuwet ver.’’ 181 Allah’in “lediin- 
nun” den gelen yardimci kuwet, indinden gelenden daha ózel ve 
ona daha yakindir. Bu ytizden “bana lediinunden yardimci bir kuv- 
vet ver” buyurmuętur. Buradaki yardim, Allahhn peygamberi biz- 
zat desteklemesi, indinden olan yardim ise, peygamberlere 
mu’minler araciligi ile yardim etmesidir. Nitekim ayette ęóyle ge- 
ęer: “O, seni yardimiyla ve mu’minlerle destekleyendir." 182 lęte, 
eger insan Allahhn buyruklanna sarnimi bir ęekilde tutunur ve 
Hz. Peygamberin sunnetine uygun bir yaęam tarzini tercih eder- 
se, o kimseye kitap ve siinneti anlama gucii verilir. Geręek lediin- 
ni ilim de budur. 183 

Islam dufunce tarihinde kelam alimleri, kalbin bilgi kaynagi 
olup olmadigi meselesini ilham ve keęf gibi kavramlarla birlikte 
degerlendirmięlerdir. Bilginin kaynagi konusunda genel olarak 
duyular, akii ve haber-i sadik dięinda baęka kaynak kabul etme- 
yen bu alimler, ilhami, nesnel kriterlerle dogrulanma imkamna 
sahip górmedikleri ięin kaynak kabul etmemięlerdir. Onlarin seę- 
kinci tutumlarmm esas nedeni, dini korumaya yóneliktir. 184 

Kur’an’da biręok ayette, takvanm keęif ve hidayetin anahtan 
oldugu beyan edilmiętir. 185 Gayet dogal olarak burada ónemli 
olan takvadan ne anladigimizdir. §unu da unutmamak gerekir ki, 
takvayi anlamanm yolu da akh vakiaya uygun bir bięimde kullan- 
madan geęer. O halde adi ister bastret, ister ilham, isterse hads ol- 
sun, bunlann her birinin akii ve kalbin koordineli ięleviyle yakin- 
dan bir iliękisi vardir. Cagdaę duęunur S. Huseyin Nasr’\ n 186 de- 
digi gibi, hem vahyin kaynagi olan ve hem de mikrokozmik ola¬ 
rak insanda mevcut olan zeka (intellect, mudrike), sadece akii 
anlaminda anlaęilmamahdir. “Akii”, aym anda hem mudrike (in- 
tellectus) veya nous, hem de ratio ya da raison (akil)dur. l§te bu, 
aym anda hem insanda parlayan ilahi bir guneę, hem de bu giine- 
ęin zihin plamnda yansimasi olup bizim akii dedigimiz §eydir. 
Aklin bóyle iki vechesi vardir. O halde bastret, kudsi akilla ilię- 
kilidir ya da aklin bir baęka ęekilde izah tarzidir. Yani, filozofla- 
nn diliyle, nazari akildir. 
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7. Kalb 

Arapęa bir kelime olan kalb, “kalebe” fiilinin mastandir. Co- 
)’ulu “kulub”, “eklab” ya da “eklub” olup 187 , sózliikte, insanm 
yolunu ve elbisesini degiętirmesi gibi, bir ęeyi bulundugu halden 
Im baęka hale ęevirmek anlamma gelir. 188 Burada degięen ve ęev- 
iHen kalbin kendisi ve onun etkisiyle baękalarim da degiętirmesi- 
dir. Biz bunu giindelik hayatimizda insan emeginin uriinu olan 
mm sosyal ve sinai gelięmelerin arka plamnda górmekteyiz. De- 
mek ki, aklin degiętiriciligi gibi, mecazi ve manevi anlamda akii 
konumunda olan kalbin de degiętiriciligi ve dónuęturuciilugu 
vardir. 

Kalbe kalb denilmesi, ęeęitli etkiler sebebiyle stirekli bir degi- 
..iin ięinde bulunmasindan ya da insanm maddi ve manevi varli- 
gmin ózunii oluęturmasindandir, denilmiętir. 189 Maddi kalbin, 
viicutta kan deveranmi geręekleętirmesi gibi, manevi kalbin de 
nade, idrak, duygu ve bilgi gibi manevi dinamikleri, aksiyon ha¬ 
lnie ęevirmesi sebebiyle muęterek olarak bóyle bir isim verilmię 
olabilir. Manevi dinamiklerin miięahhas bir ęekilde tezahuriine 
sebep olmasi, miięahhas tezahiirlerden manev! sonuęlar ęikara- 
hilmesi de kalbin bu ęevirici ózelligini teyit etmektedir. 190 

Gazdli (ó. 505/1111), nefs-i nauka, ruh, kalb ve akii arasinda 
ortak bir iliękinin varhgmdan bahseder. Hepsini tek bir anlamda 
sayan muellif, kalbi, istilahta iki anlamda kullamr: 

Birincisi, insanm sol tarafinda sol memenin altina dogru yer- 
leętirilen ęam kozalagi ęeklinde bir et paręasidir. Bunun ięinde 
kanncik ve kulakęik diye amlan boęluklar vardir. lęi siyah kan 
doludur. Ruhun madeni ve kaynagi orasidir. Cismani olan bu 
kalb, yurek diye tabir edilen ve tip ilminin meęgul oldugu bir et 
paręasidir. 

lkincisi, Rabbani ve ruhani olan latif bir ęeydir ki, cismani 
kalb ile iliękisi vardir. Insanda anlayan, alim ve arif bu kalptir. 
I asawuf ehli buna, “hakikat-i insdniye”, filozoflar da “nefs-i n&ti- 
lia" demięlerdir. Insanm asil hakikati de ięte bu kalptir. Bu yónii 
itibariyle insana alim, arif ve miidrik denilmiętir. Allah’a muhatap 
olan, sorumlu tutulan, ceza góren, ódtil alan hep bu nurani cev- 
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herdir. 191 Gazalfnin bu tasnifinden anlaęildigina gore asil kalp, 
Turkęe’de yurek dedigimiz et paręasi degil, be$ duyu orgammizin 
anlayamayacagi Allah’in sirlanndan bir sir olan ilahi bir letafettir. 
Demek ki, kalbin orijinal vazifesi, kiyas ve istidlal yollanyla degil 
de, sezgi, ilham ve feraset yoluyla akii hakikatleri algilamadir. lę- 
te hayatimn ónemli bir dónum noktasinda ruhi ve bilgisel diizey- 
de bir inkiraz/metodik ęiiphe hali yaęamię olan Gazali, Allah’in 
kalbine attigi bir nurla nefsinin sihhat ve itidale dóndugunii sóy- 
ler. 192 Yerine gore, hakikatin bilgisi bazen akii istidlalle bazen de 
kalble idrak olunur. 

lsfehanVye gore, kalbin degięik anlamlan vardir. 193 Nitekim 
Kur’an’da buna i§aret eden ayetlerden birisi ęóyledir: “(Sana har- 
ji ęikanlar) hię yeryuzunde dola$madilar mi? Zira dolaęsalardi el- 
bette du$unecek kalpleri ve i$itecek kulaklari olurdu. Ama geręek ju 
ki, gózler kór olmaz; l&kin gógusler ięindeki kalpler kor olur.” 194 
Bu ayette geęen ‘góniil góziinden’ maksadin ‘akii’ oldugu ifade 
edilmiętir. ęiinku ibret almak, bir basiret ve olgunluk ięidir. 
Ayette de belirtildigi gibi, asil kórler, kalp gózlerini kaybedenler; 
yani, tarihi basiretle inceleyip, tarihi olaylar iizerinde dujunme- 
yen, bu yuzden de geęmiętekilerin ięledikleri hatalan tekrar 
edenlerdir. Halbuki akilli kimse, geęmięten ibret alir ve aym var- 
talara duęmez. Yine, nasil ki, Kur’an’da iman eden ve iyi ięler ya- 
pan kimseler hakkinda cennet vasfedilirken: “Zemininden nehirler 
akan ” ifadesinden bizatihi nehirlerin kendisinin degil, nehir ya- 
taklanndan sularin aktigi kastedilirse, yukanda geęen ayette "gó- 
niil góziinden ” de “akii" kastedilmiętir. 195 O halde Kur’an’da ge¬ 
ęen kalp kelimesi ęogu defa akii anlamina kullanilmaktadir. §u 
ayette oldugu gibi. “Onlar Kur’an'i dii$unmuyorlar miPYoksa kalp¬ 
leri kilitli mi?” 196 Bu ayette fonksiyonel anlamda kalp, akilla aym 
anlama gelmektedir. Bilinmesi gereken bir ba§ka husus da aklin 
beyin ve kalp gibi iki koordinatinin olmasidir. Tefekkurden yok- 
sun olma bakimmdan kilitlenmię bir kalp ya da kilitlenmię bir 
akii, duęiince ve bilgi uretemez. 

Kur’an’a sistematik perspektiften yaklaętigimizda imanin, ir- 
rasyonel bir duzlemde temellendirilmedigini góruruz. Asil irras- 
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yoncl olan iman degil, kufurdur. Bu hukmu en aęik bir ęekilde ęu 
.lyct dogrular: “ Kalplerinde bir maraz (hastalik) vardir da Allah 
onlarin marazmi artirmi$tir ve yalancilik ettikleri ięin bunlara e/im 
bir azap vardir.” 197 Ayette geęen ‘maraz’ sózciigu, maddi anlam- 
<l.iki hastaligi degil, aksine, manevi hastalik olan, insanm, bilme, 
.iklim kullanma, anlama ve tefekkiir gibi melekeleri yok sayarak 
pcjin ve ónyargili karar vermesini ifade eder. 198 Yani, akii, ge- 
icktigi zaman yerinde kullanmamak da bir marazdir. Nitekim Is- 
Ichdni, imani, akii ve bilgi ile iliękilendirir. Iman; akii ve bilginin 
Ozudur, diyen muellif, Kur’an’da biręok yerde tekrarlanan ęu aye- 
li góruęlerine kamt olarak getirir: “Bunda inanan kavimler ięin 
Ayetler vardir. ” l " Muellife gore bu ayette Allah, akii ve bilgi ile 
ilgili olan ayet sózcugunu, kalple iliękili olan imania beraber ana- 
rak, kalbi, akii yerine koymuętur. Bu da kalbin, metafizik (ruha- 
nt) ęeylerin etkisinin kaynagi oldugunu gósterir. 200 Bundan dola- 
yi Allah, kalbin degerini ózelleętirerek ęóyle buyurur: “O gun ne 
mai ve ne de ęocuklar fayda verir. Ancak selim kalple AIlah’a gelen- 
ler mustesna.” 201 Ezcumle, kalp akilla aym anlama geldigi gibi, 
soyut aklin ięlevlerini yerine getirmede ónemli bir górev icra et- 
mektedir. Netice olarak yine tsfehani’nin dedigi gibi, Kur’an’da, 
ruh 202 , ilim 203 , anlayię/góru§ 204 , ęecaat 205 ve korku 206 gibi kalbe 
ait manalar kalb kelimesiyle ifade edilmiętir. 207 

Kur’an yorumcusu Elmali'li (ó. 1942) cismani kalb ile ilahl bir 
lctafet kabul edilen kalb arasinda yakin bir iliękinin varligindan 
jóyle sóz eder: “Hię ętiphesiz mekansiz olan ruhani kalbin, butiin 
beden ve yurek dedigimiz cismani kalble bir iliękisi vardir. Fakat 
fllimler ve filozoflar, bu ilginin ęeklini, nasilhgmi ewelen ve biz- 
zat bedenin hangi noktasinda oldugunu tayin ve tespitte hayrete 
diięmuęlerdir. Bu ilgi, ónce cismani kalbe midir? Akia midir? Yal- 
mz sinirlere midir? Butun sinir ve kaslara midir? Yoksa kalb ve 
ęuur, damarlar, sinirler, kaslar ve organlanyla bedenin tek bir su- 
retine midir? Sonra bu bilgi, arazlarm cisimlere, vasiflarm vasif 
sahiplerine ilgisi gibi midir? Bir aleti kullanantn, alete ilgisi gibi 
midir? Yoksa her ikisini ięine alarak bir kaptamn gemiyle ilgisi, 
bir devlet bafkaninin memleketiyle ilgisi gibi midir? Ózetle mad- 
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de ile kuwetin ilgisi nedir? Sonra maddl kuwetle manevi kuwe- 
tin ilgisi nedir? Bunlar, filozoflan, psikologlan yoran, hayretler 
ięinde bogan noktalardir. Ancak ister baęlangięta isterse nihayet- 
te olsun, isterse ikinci ve dolayli olsun, failiyet ve kabiliyet yó- 
nunden olsun, butun bu durumlarda, bu ruhan! kalbin, cismanl 
kalble de ilgisi oldugu aęiktir. Hissi etkenlerde hareketin ónemi 
biiyiik olduguna ve butiin dogal etkenlerin harekete dónmesi, ęa- 
gimiz fenninin en biiyuk egilimi bulunduguna gore bedenimizde, 
dięa ait hareketlerin izlenimlerinden etkilenen ve onlari alan alet- 
lerimiz, aęik duygulanmiz, sinirlerimiz, beynimiz olmakla bera- 
ber, bunlann cereyaninm bedendeki kendi hareketimizin kiyme- 
tine boręlu oldugu ve bu ęahsi hareketin bizzat hareket eden, be- 
dene ait kalbde bulunup ondan baęladigi ve bu kalbin hastahgi 
durumunda, hissi uzuntiilerin, gizli kederlerin ilgisinin de aęikęa 
góruldiigu cihetle, hareketin baęlangię noktasiyla, ęuurun kayna- 
gini birleętirmek ięin ruhan! kalbin ilk ilgisini de, cismani kalbe 
baglamak, hem tabii, hem de hemen her dilde, ikisinin de aym 
isimle anila gelmię bulunmasindan anlaęilan, genel bir fikir birli- 
gine uygun oldugunda ęiiphe yoktur. Bu durumu kabul etme- 
mekte tsrar edenler olursa onlar da her iki ismin biri digerinden 
teębih ve istiare yoluyla almrnię bulundugunu, yani bedende cis¬ 
mani kalbin yeri ne ise, ruhta da ruhani kalbin o oldugunu dtięii- 
nebilirler.” 208 

Ózetle Kur’an’da geęen kalb kelimesi, ruhaniligin dogdugu 
yer anlaminadir. Bu kalbi bilginin hakikatiyle ęok yakin bir ili§- 
kisi olmasi hasebiyle akleden bir kalb olarak degerlendirmek 
mumkundiir. Nitekim Hz. Peygamber (a.s): “Dikkat ediniz! Be¬ 
dende bir et paręasi vardir. O iyi olursa butiin beden iyi olur; bozuk 
olursa butun beden de bozulur. l$te o kalbdir” 209 ęeklinde buyurdu- 
gu sózlerinden anlaęilmaktadir ki, kalb iki ęeęittir. Bu hadiste kal¬ 
bin hem cismani ve hem de asil konumuz olan ruhani boyutuna 
ijaret edilmiętir. Her ikisi arasinda bir ilięki mevcuttur. Arna, bu- 
nun keyfiyetinin nasilhgi ise tam aętklanabilir bir mesele degildir. 
Bilinmeyenin bilinen, górulmeyenin góriilen, soyut olanin somut 
olania aęiklanmasi kabilindendir. 
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8. Sadr 

Kur’an’da kirk dórt yerde geęen ve kalb anlamma gelen kav- 
ramlardan bir digeri de sadr kavramidir. Arapęa’da “sadera" fiili- 
nin mastandir. ęogulu ise, “sudur”dur. Sadr, biręeyin baę tarafi 
ve en ust kismi, bir bóliimu, kięinin yóneldigi taraf, boyundan 
kann boęluguna kadar olan vucudun ón kismi anlamma geldigi 
gibi, baękan ve kumandan anlamma da gelir. 210 Bazi hakim in- 
sanlar ise, sadr kelimesinin ęehvet, ófke, heva vb. anlamlanna 
geldigi gibi, akii ve ilim anlamma da geldigini ifade ederler. 211 §u 
Syette geęen kalb, mecazi olarak akii anlamma kullamlir: “$uphe- 
siz bunda akii (kalb) olan veya hazir bulunup kułak veren kimseler 
ięin bir ógut vardtr.” 212 

Kelam biliminde en ęok baę vurulan deliller arasmda “jahidin, 
gdibe delil” getirilmesi sayilir. lnsan bilinenden (tabiat ve insanin 
kendisi) hareketle bilinmeyene ulaęmak anlamma gelen tefekkiir 
(akii yurutme) faaliyetine girdiginde ilahi bir lutuf olarak, tutuk 
akillar ęózuliir. ęunku onlar rabbani iradeye yónelmięlerdir. Her 
turlii ón yargidan arinarak hakikatin bilgisine ulaęmak isteyen 
kimselere Allah, ózel bir tevfiki hidayetiyle, inayetlerde bulunur. 
lęte bir nevi liitufla hidayet anlamma gelen hidayet, mecazi ve 
fonksiyonel anlamda akii ile órtuęen sadrin aęilmasi olayidir. 
Kur’an’da buna aęikęa ięaret edilir: “Allah hidayete erdirmek iste- 
digi kimsenin gógsunu (sadr/akil) tslam’a aęar.” 213 Sadr kelimesi¬ 
nin anlamlarmdan birisinin akii oldugu diięunulurse, burada, 
gógsiin lslam’a aęilmasindan amaę, aklm lslam’a aęilmasidir. Ay- 
rica Kur’an’da sadr kelimesi, arzu ve ihtiyaę mahalli 214 , kalblerin 
bulundugu mekan 215 , bilgilerin korundugu yer 216 , kin 217 , ki- 
bir 218 , korku 219 ve vesveselerin yer ettigi mahal 220 anlamlanna 
gelir. Bu baglamda, sadr aklm mekam, hilm ise, aklm kendisi de- 
mektir. 

9. Hilm 

Hilm kavrammin ęogulu ‘ahlam’ olup, metanet, guę, fiziki bii- 
tunluk ve saglik, teenni, siikunet, bagięlama yumuęak huyluluk, 
ahlak ve karakter saglamligi, fazla duygusal olmama, ihliyat ve 
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llimhlik gibi 221 insanin ófke aninda gucii yetmekle beraber, teen- 
ni ile hareket ederek nefsi kontrol altma abp intikam duygularin- 
dan vazgeęmek anlamma gelir. 222 Halim kimse denildigi zaman, 
medeni insan akia gelir. Bunun ziddi olan cahil ise, azgin, arzu- 
larimn esiri, hayvani ię gudiilerini takip eden, vahęi, ęiddet taraf- 
tan ve aceleci bir karaktere sahip olan barbar kimsedir. 223 Cehl 
bir alevle yanmak ise, hilm kendine hakim olmak ve teenni ile 
karar vermektir. Cehl en ufak bir kizginlikta itidalini yitirip ken¬ 
dine hakim olamayan delikanli insana ózgii bir hareket tarzidir. 
Hilm kavram olarak, kani tepesine ęiktigmda ęiddete baęvuran 
ęól Arabinin fevriliginin ziddidir. 22 * Hilm, acizlik ve zayiflik ięa- 
reti degil, kudret ve kuwet ięaretidir. Hilm ięinde buyiik giię, 
yuksek enerji taęiyan ózel bir alęak gónulluluktur. En góze ęar- 
pan tarafi vakardir. Vakar ve tekebbur, ayn ayn ęeylerdir. Yine 
cahiliyye dóneminde hilmin karęiti olan hamiyyetu’l-cahiliyye, 
ęerefi ayaklar altma alinan cShil insanin gósterdigi sert tepkinin 
ifadesidir. 225 Bu nedenle Kur’an’da, akliyla hareket etmeyip hisle- 
riyle hareket eden kimsenin tavn manasina “hamiyyetu'l-cdhiliy- 
ye” 226 terkibi kullanihr. 

Hilm kavramimn biręok anlamlarindan birisi de akildir. Daha 
dogrusu hilm, aklin gereklerinden oldugu ięin akii olarak yorum- 
lanmiętir. Akilda oldugu gibi hilm kavraminm semantik anlam 
alaninda bir kuwet olarak baglama, zaptetme ve engelleme gibi 
anlamlar da vardir. Nitekim Isfehdrti, hilm kelimesini, “ófke ve he- 
yecana haręi nefsi kontrol altma almak” anlammda yorumlamię- 
tir. 227 Ahlaki bir durum olan gazap kuwetini akii kontrol ettigi 
zaman insanda hilm psikolojisi one ęikar. Cahil olan kimse akliy- 
la ófkesini kontrol altma alamadigi ięin bu sifatla amhr. Bundan 
dolayt cehil kelimesinin ziddi hilmdir. Bunun en aęik delili ęu 
ayette hilm kelimesinin akii anlamma kullamlmif olmasidir: “On- 
lara akillan mi (ahldm) bunu emrediyor, yoksa onlar azgin bir top- 
luluk mudur?” 228 Bu ayetten anhyoruz ki, kalbin intikam duygu- 
suyla co§masi anlamma gelen gazap/ófke, aklin hakimiyetinden 
ęiktigi zaman, insana yaptiramayacagi kótuliik yoktur. Artik bóy- 
le bir insanda ne basiret, ne diięunce, ne irade ve ne de akilhca 
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hareket etmek kalir. O halde hilm aklin bir geregidir. Akii anla 
mina gelen hilm, kótiilukler karęisinda nefsi frenleyerek engrl- 
ler. 229 Nitekim kimi insanlar, sonradan yaptiklarma pięman ol- 
duklari zaman kendi nefislerini “akilsizlik” yapmakla suęlarlar. 
Onun ięin insan, herhangi bir karar vermeden ve bir davrani§ or- 
laya koymadan ónce, atacagi adiminm eksi ve arti taraflarim iyi 
hesapladiktan sonra adim atmahdir. Órnegin, lslam’da bir i§ hak- 
kinda uzmanlanyla yapilacak bir damęma/istięare hem dinin ve 
hem de aklin bir geregidir. Akildan beklenen eylem de bóyle bir 
iavir degil midir? 

Nitekim Fahreddin er-Rdzi (ó. 606/1209) hilm ve akii kelime- 
leri arasmda anlam yónunden baglantilar kurarak, hilmin temel 
anlamimn “nefsi kontrol altinda tutmak” oldugunu, kięinin yu- 
mujak huylu olmasmi onun vakar ve istikrarmdan kaynaklandi- 
gina baglar. Diger taraftan hilm kelimesinin lugat anlamlarmdan 
birisinin de “ihtildm olmak” oldugunu belirten Rd^f, ihtilam ol- 
mamn biildga ermek oldugunu ve dolayisiyla kięinin mukelleflik 
ęagina adim attigmin alameti sayildigim vurgular. Bu durum ay- 
m zamanda akii yónden olgunlaęmanm da bir belirtisidir. Haltm 
olan Allah, akh, §ehvetle irtibath kilarak ęehvetin zuhurunu, ak- 
lin kemdline alem yapmijtir 230 diyen muellif, bóylece, hilmin ak- 
lin fonksiyonunu yiiklendigine dikkat ęekmię olur. Kisacasi hilm, 
/zutsu'nun dedigi gibi, ustun bir akii giicunun ięaretidir. 231 

10. Re$id 

Sózlukte “r.j.d’ kókiinden tiiremię olan ‘refid’ kelimesi; dogru 
yoldan giden, dogru yolu bulan, dogru diięunen akii ve temyiz 
sahibi kimse anlamina gelir. 232 Bir fikih terimi olan rejid veya rd- 
$id, malini korumak ięin ęahęarak sefahet ve savurganhktan kaęi- 
nan kuwetli akii sahibi kimseye denir. Reęid’in ziddi, sefihtir. 233 
en-Nisa Suresi’nin 6. ayetinde geęen ‘rujd’ sózcugii, akli-dini ler- 
biye aęisindan olgunlaęma ve ęahsiyetlerini kazamp hem kendile- 
rini ve hem de sahip olduklan serveti giizel bir ęekilde idare ede- 
bilme yetenegine haiz olma anlaminadir. 234 . Bu, tam ‘reęid’ olma 
dónemidir. Nitekim Tiirkęe’de, haik arasinda “riiędunu isbat et- 
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mek” deyimi, aklim kullanabilmek ve dogru karar verebilmek an- 
lamina kullanilir. lęte, Kur’an’da Hud Suresi’nin 78. ayetinde ge- 
ęen “raculun ref id" terkibi “akii baęinda adam” manasina; aym 
sflrenin 87. Syetinde geęen “haltmun re$id” pasaji da “akii baęin¬ 
da yumuęak huylu adam” anlamina gelmektedir. Elbette baęta, 
insanliga dogru yolu góstercn peygamberler ‘rejid’ kimselerdir. 
ęiinku onlar toplumlarini, sapiklik, akii karęiti bir tutum olan 
kóriikóriine taklit ve azginliktan akii kullanmaya ve dogru yola 
yónelmeye ęagirmięlardir. Dolayisiyla reęid olma, akii dogru bir 
ęekilde kullanma ve ęahsiyetini kazanma anlamina geldigine go¬ 
re, Musa C&rullatim (ó. 1949) dedigi gibi, dinde aklin hidayeti 
ónemlidir. ętinkii Kur’an’da hiikiim koyulurken akia itibar edil- 
mię ve §ari de hitabinda akia itimad elmiętir. 235 Kur’an’da Fravu- 
nun ięinin reęid olmadigi vurgulamrken 2J6 aklin ve tenzilin hida- 
yetinden gerektigi bir ęekilde yararlanmadigi anlatilmak isten- 
mektedir. 

Netice itibariyle Kur’an’da “ isim-masdar” anlarmnda degil, fiil 
ve turevleriyle birlikte kullamlan akii kelimesi ve akii ile anlam 
alanina giren ulu’n-nuha, ulu’l-ebsar, z! hicr, fuad, kalp, ulu’l-el- 
bab, sadr, hilm ve reęid gibi sózcuklere, ahlaki-degersel anlamlar 
yiiklenmiętir. Bunun baęlica sebebi, bilginin ahlaksal temeller 
uzerine inęa edilmesidir. ęiinku akii, bilgiyi tesis eden epistemo- 
lojik sistemin kendisini oluęturmaktadir. 237 Arna bu akii kalbten 
(miidrike) kopuk degildir. Zira, Kur’an, eęyanin hakikatini idrak 
etmek ięin górtinen alemin bilgisinden góriinmeyenin geręekligi- 
ne istidlal yóntemleriyle ulaęmada bir araę olarak kullamlan ak- 
letme melekesini, kalbin ónemli bir fonksiyonu sayar. 238 Kalbin 
akletme fonksiyonu, genellikle kevni ayetlerin górulmesi, kelami 
ayetlerin anlaęilmasi 239 , mantik dięi diifiince ve davramęlann se- 
zilmesi 240 , bilinen geręeklerden hareketle, bilinmeyenin kavran- 
masi 241 ve yaęanan hadiselerden ibret alinmasi gibi alanlarda kul- 
lanildigmi góriiruz. 242 lnsan ięin akil-kalb iliękisi o kadar ónem¬ 
lidir ki, bir kimsede bu iki aydinlanma ięigi dumura ugramię ve 
asil fonksiyonunu yitirmięse o kimse, yeryiizunde yiiriiyen canli- 
larin en ęerlisi konumuna diięmuę demektir. 243 Zira Kur’an’in be- 
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yflnina gore insam, geręekler karęisinda cehalet karanligma gA 
men ve ahirette ise cehennem ęukuruna duęiiren inkar ve ęirkin 
en ónemli sebebi, akii geregi gibi kullanmamaktir. 244 Beynin bit 
lonksiyonu olan zihin her zaman yanlię karar verebilir, ama, vic- 
danin sesi ise, dogruyu haykinr. Kur’an’da ahlaksal akii anlamin- 
da kullanilan ve vicdanla butiinleęen ulu’n-nuha, ulu’l-ebsar ve 
ulu’l-elbab gibi kavramlar ięerikleriyle beraber duęuniildugunde, 
nefsani arzu ve ęevresel faktórlerin etkisiyle kirlenmemię temiz 
vicdanlann dogru karar vermede zihne eęlik edecegi sonucuna 
u laęilir. Aklin bu manevi koordinatlan tam olarak saglandigi ve 
kuruldugu taktirde uretilecek olan bilgi, ahlak temelli bir bilgi 
turii olacaktir. tslam’in “faydali ilim” dedigi ęey, bu ttir ilimdir. 
Zira, ahlak! temellerden yoksun bir ilmin insanliga verecegi, góz- 
yaęindan baęka bir ęey degildir. 

Buraya kadar genel manada kok ve turevsel olarak akii degil 
de farkh kavramlarla ifade edilmesine ragmen algiya iliękin sóz 
dagarciginin anlam yansimalan kapsaminda aklin ięerigi ve fonk- 
siyonelligiyle ilgili kavramlar iłzerinde durduk. ętinku biręeyi 
biitun ózel ve genel nitelikleriyle kavrayabilmek ięin bir takim 
mudrikeleri bilmeye ihtiyaę vardir. $imdi de aklin ięleyię bięimi, 
daha dogrusu, vazife aęisindan aklin durumuna deginecegiz. 

B. t§levsel Akilla tlgili Kavrainlar 

Insanin tabiatinda a priori olarak bulunan akia, akl-i matbu’ de- 
nildigini daha ónce ifade etmiętik. lnsanlan diger canhlardan ayi- 
ran ózelliklerin baęinda ięte bu htr! akii ve fehm yetenegi gelir. 
Insanin, dogal yapisinda potansiyel bir kuwe halinde bulunan bu 
akh, daha ileri bir duzeyde bilfiil hale dónuęturmek, kendi elin- 
dedir. Bundan dolayi, dogal aklin ifletilmesiyle oluęan ve gelięen 
akia, deneysel akii adi verilmiętir. Ięte Kur’an’in, insam teęvik et- 
medeki en buyiik ęabasi, atil bir pozisyonda duran bu fitr! akh, 
degięik muhakeme, egitim ve tecriibe yollanyla fonksiyonel bir 
hale getirmektir. Bu nedenle aklin fikr! yónden geliętirilmesi gc- 
rekir. Muhammed Ikbal (ó. 1938), Cfoidname adh eserinde yer 
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alan bir pasajda, akii ve kalbin ólumune i§ik tutucu §u misralara 
yer verir: 

“Hint’li bilge sorar: “Aklin ólumu nedir?” 

Cevap verdim: “Dufuncenin terkedilmesi.” 

“Kalbin ólumu nedir?”: “Zikrin terkedilmesi .” 245 

Bu misralarda da góruldugii gibi M. Ikbal, aklin ólumunii, du- 
ęunce uretiminin durdurulmasina, kalbin óliimunu de Allah’i an- 
mayi terketmeye baglamiętir. O, akii ile duęiince ve pratik ara- 
sinda bir paralellik górmek gerektigine inanir. lęletilmeyen bir 
akii, belki varligini bilkuwe ve biyolojik bir diizeyde koruyacak- 
tir ama, asil duęiince fonksiyonunu yitirecektir. Unlti hukukęu 
Imdm-i $dfii (6.204/819) de bir misramda: “Ben, (akmayan) dur- 
gun sulann bozuldugunu (kokuftugunu) bilirim/Ama su akarsa te- 
miz ve guzel olur” 246 , diyor. l§te atil duran koku§muę akilla etken 
hale getirilen i§levsel aklm farkliligi budur. Eger akii da ięletilir- 
se, akan bir suyun temiz ve giizelligi gibi, insanlik ięin guzel so- 
nuęlar ortaya konulmasina sebebiyet verir. Bunun ięin Kur’an’da 
ięlevsel akia buyiik ónem verilmi§, aksine aklini ięletmeyenler ise 
kinamiętir. 247 ęiinku, durgun ve kokuęmuę bir aklin ortak insan- 
lik birikimi olan medeniyete yapacagi bir kątki yoktur. Óte yan- 
dan insandan, bir ęok ayette aklin ięleyię mekanizmasini hareke- 
te geęirmede kendisine verilmi§ olan, ta’akkul, tedebbur, tezek- 
kiir vb. gibi ózelliklerin devreye sokulmasi istenmiętir. Zira akii, 
nasil eęyanin hakikatini kavramada, varlik uzerinde tefekkiir ve 
teemmul yapmak gibi bir guce sahipse, bu kevni ayetleri okuma- 
ya denk olarak, aym ęekilde sózlii ayetleri anlama konusunda de- 
rinleęme ve yogunlaęma gucune de sahiptir. Burada ónemli olan, 
aklin diięunsel planda geliętirilmesi gerekir. Kur’an’da iflevsel 
akilla ilgili kullanilan bellibaęli kavramlar ęunlardir: 

1. Ta’akkul 

Bilgiyi elde eden bir giię olarak aklin biręok górevi vardir. Bu 
górevlerden birisi de dogru diięunme ve dię diinyayi tasawur 
ederek algilama anlamina gelen ta’akkul, diger bir tabirle akl-i 
temyizdir. Kur’an’da “akalOhu”, “ya’kiluha”, ya’kilune”, ta’kilu- 
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nc" ve “na’kilu” ęeklinde fiil ve sifat olarak zikredilmię olup, ęc- 
•..iili kullanim bięimlerinden; “akaluhu” 248 , “ya’kiluha” 249 vc 
ia’kilu” 250 birer defa, “ya’kilune” yirmi iki 251 , “ta’kilune" 252 ise 
yirmi dórt kez geęmektedir. 

Kur’an-i Kerim, her tiirlu ięlevini harekete geęirecek ęekilde 
akii muhatap almaktadir. l§te bundan dolayi Kur’an’da “a-k-1” tu- 
icvlerinin isim degil de fłil olarak gelię sebebini anlamaktayiz. 
Ya’kilu/aklediyor” dedigimizde bu ifade hem akletmeye, hem de 
akleden kięiye delalet eder. Nerede akletme varsa orada mutlaka 
akleden bir fail/ózne vardir. Zira fiil yapisimn bir olu§, kię i ve za- 
man ile irtibatlanmasi gerekir. Bu husus akii tefekkiirun ciddi bir 
cylem, bir olgu, kięi ve zamanla irtibatlanmasi gereken boyutu ve 
.mlamlari olan hakikat olduguna dikkati ęeker. Ayetlerde siirekli 
olarak turevleriyle; olan, olmasi gereken veya gerektigi halde ya- 
pilmayan bir eyleme ięaret edilmektedir. 253 

Kur’an’da fiil ve sifat olarak zikredilen akii ve turevlerinin 
kullamlmię olmasi, idrak ęeęitlerinden olan tefkir, nazar, fikh, te- 
dcbbiir ve tezekkiir faaliyetlerinin biitunu ięin genel bir vazifedir. 
Butiin bu kavramlarla ifadesini bulan anlamlandirmalardan, byle 
góriinuyor ki, fonksiyonel olarak aklin ikinci derecede durumu- 
na ięaret edilmekte oldugunu anhyoruz. Bu dogrudan mantiksal 
akildir. 

Aklim kullanan kimse, dogal olarak, fayda ve zarar arasinda 
bir eęitligin olmadigim anlar ve bir ęeliękiye de duęmez. Arna ęu 
partia, insanda akii kuwetinin yaninda, gazap ve §ehvet kuwet- 
leri de vardir. Gazap ve §ehvet kuwetine akii egemen olursa, bóy- 
le bir akii sahibinden rezaletler degil, faziletler dogar. Faziletin 
dórt temeli olan hikmet, ęecaat, iffet ve adaletin insanda tefekkiil 
elmesi ięin akii kuwetinin geliętirilmesi, gazap ve fehvet kuwet- 
lerinin terbiye edilmesi gerekir. Bóyle bir akii, zaten kontrol alti- 
na ahnmię demektir. lnsam, nefsinin istedigi yere gitmeye birak- 
maz. Nitekim Kur’an’da nefsin ayartici istekleri karęisinda aklin 
kontrol edici, engelleyici ve yaptirim giicu devreye girecegine da- 
ir ayetler vardir. 254 

Ta’akkul kavramiyla ifade edilen mantiksal, bilimsel ya da 
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araęsal akhn vazifesi, kiyaslar yaparak bilgi elde etmektir. Bu bil- 
giden maksat, amaci ęogu defa imania sonuęlandirmaktir. Kimi 
zaman Kur’an’da sebep-sonuę iliękileriyle baglantih bóyle bir ak- 
lin ięleyięi, Allah’in kudretiyle dirilięe órnekler getirmek ęeklinde 
cereyan edebiliyor. Bunlar daha ęok algilanan hissl mucizeler yo- 
luyla olmaktadir. lnsan bu olgulardan yola ęikarak istidlali akii 
yóntemleriyle hakikatin bilgisine ulaęabilir. 255 

§uphesiz Kur’an insana inmiętir. O, apaęik bir kitaptir. Onun 
ayetlerini anlama ve kavrama konusunda akhn biiytik rolii var- 
dir. Eger kalble akii arasinda irtibat kopuklugu varsa, -ki insan 
ónyargilidir- akilla mesaji kavramanin da bir yaran yoktur. ętin- 
kti bu kimseler Kur’an’i anlamazliktan gelme konusunda ónyargi 
taęidiklari ięin Allahhn sózleri karęisinda akillan yatmię olsa bile, 
góniilleri yatmadigi ięin yine de inanmazlar. 256 Hatta, fitne ęikar- 
mak maksadiyla muhkem ayetler uzerinde degil, miiteęabih ayet- 
ler uzerinde polemik yapmaya giderler 257 ve toplumsal hayatta 
ahlaki dindarhgi ózendirici ógiitler karęisinda olumsuz tutum ve 
tavir sergilerler. 258 Biitiin bunlan akillanm ięleterek yaparlar. O 
halde akhn din olmadan bir yaptinm giicu olmadigi anlaęihyor. 
ęiinku insanda yaptinm gucunii saglayan ana etken biiyuk oran- 
da dindir. 

Akii idrakin rolii, olgusal dtizlemde, be§ duyu orgamm veya 
bir kismini kullanarak miięahade yoluyla eęya iizerinde dogal 
gózlem yapmamn bilgisel degeri yiiksek olan iiriinlerini toplama- 
ga yardimci olmaktir. lnsan bu bilgiye ahcak, akii kiyas yónte- 
miyle ulaęabilir. $iiphesiz bu bilginin baęinda, Allah’i bilmek ge- 
lir. Burada akii roltinii, duyularla birlikte yapar. 259 §ayet duyular 
fonksiyonunu yitirirse, akii da roltinii yitirir. Bilgi faaliyetinde 
duyulann górevi vardir. Akii hissiyat alaninda duyular olmaksi- 
zin bir faaliyet yapamaz. 260 

Kur’an bilgi elde etmede akhn roliinii olgusal geręeklere da- 
yandirdigi gibi, kissalarm 261 , dilin 262 ve akii kavramaya hizmet 
ięin mesellerin 263 roliine de yer verir. Bu yóntemler ęu anlama ge- 
liyor. Allah her seviyede bulunan insan idraki ięin bir mazeret be- 
yaninda bulunmamasi aęisindan butiin ęeęitleriyle kendisini bile- 
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bilecek malzemeleri adeta insan aklinm óniine seriyor. ętinku in 
'..in, bunlan ózgiir iradesiyle kavrayabilecek bir potansiyelle yara 
lilmiętir. Nasil ki insanda hayati fonksiyonlanni yerine getirecck 
organlar kadar duygular varsa, tabiatinda yerleęik bir konumda 
Inilunan maddeden soyutlanmię bir akii da vardir. Insan llahi gii- 
< un óniine serdigi her tiirlti imkanin arka plSnini akilla kavraya- 
bilecek bir kuwete sahiptir. 

2. Tefekkiir 

Arapęa’da ‘fikr’ mastarinin miicerred fiili Jekera ve tefa’ul ba- 
bindan tefekkera aym manalara gelip bir $ey hakkinda zihnin ęa- 
lijtirilmasi demektir. 264 Bilgiden bilinene gótiiren giice fikir, bu 
kuwetin faaliyetine ise, tefekkiir denmektedir. Tefekkiir giicii 
canli varliklar ięerisinde, sadece insanda vardir. Tefekkiir, kalb- 
de, ęekli hasil olan ęeyler ięin sóylenir. 265 Bazilari fikir ve tefek- 
kiiriin ‘bir ęeyi ogmak, ogarak kabugunu yok edip hakikatine er- 
mek anlamindaki ferk’ten “r” ile “k” harfinin yer degi§tirmesiyle 
meydana geldigini’ sóylemięlerdir. Sózciigiin bóyle bir degięim 
geęirip geęirmemesinden óte, tefekkiirde kabugu aęmak ve ięe 
dogru hareket etme anlami vardir. Nitekim Kur’an’da da tefekkii- 
riin Allah’in kelimesi, tiim nesneler, olaylar ve oluęlar tizerinde 
akii yorup, bir sonuca varmak, ibret almak, bu nesne, olay ve 
oluęlann gizledigi kabugu delip gizli olan hikmete ulaęmaya ęa- 
liętnak manasinda kullanildigmi góriiyoruz. 266 Demek ki, tefek- 
kiir, diifiince iiretme manasinda teemmul ve akii nazar ęeręeve- 
sinde dola§an bir kuwettir. Bir ba$ka ifade ile istenilene erięmek 
ięin, eęyamn manalan hakkinda kalbin bir tasarrufudur. Kalbin 
lambasi hiikmunde olan tefekkiir kanahyla insan, iyi ve kotu, ya- 
rarli ve zararli olani zann-i galiple hisseder. 267 Tefekkiir, bir nevi 
ijleyen akii olup, fikir yiiriitme yoludur. Akii, nazar ve tefekkiir 
yoluna ba$vurarak, analiz ve sentez górevini yapmaktadir. 268 Na¬ 
sil ki miihendisler belli bir arsayi dikkate alarak, kendi tasawu- 
runa ve zihin yapisina gore bir proje/pl3n yaparsa, ięte onlar gibi 
hakimler de kendi akii arsalan tizerinde bir plan yaparlar ki bu- 
na tefekkiir/duęiince adi verilir. 269 
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Insan diięiinme faaliyetini gelięi gtizel degil, belli kurallar ęer- 
ęevesinde yapar. Bundan dolayi “fikir”, bilinmeyenin bilgisine 
erięmek ięin, bilinen ięleri belli bir diizene gore sistematik hale 
getirmek, ęeklinde tammlanmiętir. 270 O halde, akl! bir inęa olan 
tefekkur faaliyeti de bu diizen ve kurallar ęeręevesinde yapilacak- 
tir. Belli bir diizen ve kurala dayali olmayan bir eyleme tefekkiir 
denmez. Nitekim lbn Kayyim el-Cevziyye (6. 751/1350), tefekkii- 
rii, aklin, elde edilmesi arzu edilen ęeyi inceleyerek araętirmasi ve 
istemesi ęeklinde tammlamię ve tefekkiirtin iię ęeęidinden bah- 
setmiętir. Bunlar; tevhidin bizzat kendisi tizerinde, ayrica, Al- 
lah’in sanatmin, yaratiklarmin incelikleri ve hallerin hakikatleri 
konusunda tefekkiirdiir. 271 

Tefekkur, aklm ięleyięi (faaliyet ve ęahęmasi) anlamina gel- 
mektedir. Eger akii bir makinaya benzetilecek olursa, tefekkur o 
makinanin ęahęmasi gibidir. Nasil ki ęalięma makinadan ayn dti- 
ęiiniilemezse, ayni ęekilde, tefekkur de akildan ayn duęiiniile- 
mez. Ne var ki tefekkiir, belli kurallara gore yapilir ve felsefenin 
ayrilmaz bir paręasidir. Ciinkii felsef! tahliller tefekkur boyutun- 
da geręekleętirilir, tutarli ve sistemli hale getirilir; biitiin insani 
bilgiler, felsefi sistemler ve aęiklamalar tefekkuriin neticesidir. 
Tefekkiir eden kimseye “Miitefekkir/Duęunur” denir. 272 Tefekkur, 
Allah’in zati dięinda biitiin varlik alanlanni kapsayan, yani kevni 
ayetlerin kavranmasinda bir fikir iiretme faaliyetidir. 

Kur’an’da “fikr” kókunden gelen tefekkur ile ilgili on sekiz 
ayet mevcuttur. 273 Bir de eę anlamli olan akletmek, anlamak, ib- 
ret almak, bakmak gibi tabirleri ihtiva eden ayetleri de dikkate 
alacak olursak, be§ yiiz civannda, yani her on ayetten birinin akii 
ve tefekkiirle ilgili oldugunu góruriiz. 274 

Tefekkur, varlik alaninda insan aklinin ęalięmasi sonucu ula- 
ęilan bir bilgi bięimidir. Tefekkiirtin genel iirunii; ilim, hal ve 
amellerdir. Bu iię durum birbiriyle ię ięedir. Kalbde ilim meyda- 
na gelince, kalbin durumu degięir. Kalbin durumu degięince, or- 
ganlarm faaliyetleri de degięir. Yani, amel hale, hal ilme, ilim de 
tefekkiire baghdir. Dolayisiyla, biitiin iyilik ve giizelliklerin baęi, 
tefekkiirdiir. 275 Tefekkiirde esas olan akil-kalb biitunliigiiniin 
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aglanmasidir. Zira kalb, aklin bir araya getirdigi manalan lefck- 
kur neticesinde belli bir sira ve kurala gore dizer. Zaten manalar 
arasinda bir duzenlilik yoksa, onun adi tefekkur degildir. ljte te- 
Ickkurun vazifesi, dagimk anlamlan belli bir diizene koymaktir. 

Tefekkurle ilgili ayetleri inceledigimiz zaman, olgusal alemde- 
ki varliklan duyu organlari kanahyla akletme siirecinden geęir- 
dikten sonra tefekkuriin iirununu verdigini anliyoruz. Olgusal 
Alem uzerinde yer alan nesneleri diięiinmekle yaratanm varhgina 
ulaęabiliriz. 276 Yaratiklann bir kismimn aslmi bilemedigimiz ięin 
onlar uzerinde tefekkur bizim ięin muhaldir. Melek, cin, ęeytan, 
ar$, kiirsi, levh-i mahfuz ve Allah’in zati, sadece bunlardan bazi- 
laridir. Mutlak varlik sahasi olan Allah’m zati, duęiinmekten da¬ 
lia ęok inanmayi ilgilendiren bir alandir. Her firsatta duęunmeyi 
teęvik eden Hz. Peygamber, Allah’in zati konusunda §u sinirlan- 
dirmayi getirmiętir: “Allah’in butun yaratiklanm tefekkur edin, fa- 
kat AUah’in z&tini du$unmeyin.” 277 Bu hadisten anlaęildigma gore 
Allah’in zati ve yukanda degindigimiz bazi konular dięinda tefek¬ 
kur serbest birakilmiętir. Tefekkur mahsusat alamnda, akii ęaba- 
larda bulunma sonucu oluęmaktadir. 

Mantikęilara gore tefekkur, ktyas ve istidlal faaliyetidir. Fikir 
laaliyetiyle bilinen i$ler diizene konur. Tefekkur, akii yurutme 
veya akii yurutmeler zinciridir. Akii yurutme ise hiikumler ara- 
sinda bag kurarak, zihnin, bilinenlerden bilinmeyenleri elde et- 
mesidir. 278 Akii yiirutmenin ilkelerine uygun bir fekilde riayet 
edilirse, neticede tutarli bir duęunceye ulaęilir. Buna ięaret eden 
pek ęok ayet vardir. 279 Tefekkuriin górevi, fitrati ve akii tahrik 
cderek, zarar verme yóniinu, fayda vermeye iistun getirme ęaba- 
si oldugu anlaęiliyor. Bu ameliye sayesinde insan fayda ve zarar 
arasinda bir ayinm yapabilir. 280 

Fiziki bir varlik olan insanin mutlak varlikla irtibat kurmasi- 
m saglayan tefekkur, imana konu olabilir. Bir ayette gece ve giin- 
duziin gelip gidięinden 281 , bir baęka ayette yakin semanin kandil- 
lerle siislendiginden ve kusursuz oluęundan 282 , daha bajka ayet- 
lerde ise, toplumsal yasalar ve evlilik olgusu uzerinde gózlemler 
yaparak fikir sahibi olmaktan bahsedilir. 283 Insan kozmik sistem- 
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de ve bizzat kendi hayatmdaki baę dóndurucii harika olay ve gii- 
zellikleri tefekkiir ettikten sonra bir iman tepkisi ortaya koymak 
ięin ęóyle der: “Rabbimiz! Sen bunlari bo$una yaratmadm." 284 Bu 
sóylem tarzi bir hayret ifadesi olarak dogrudan insani gayelilige 
geęiriyor. l§te tefekkurde bulunmanm asil amaci, Allah-insan ve 
Allah-alem munasebetini kurdurmaktir. Bóylece insan, yaratici 
varligin bilgisine ulaęir. 

3. Tezekkur 

Arapęa’da zikr kelimesi masdardir. Cogulu, “ziikur” ve “ez- 
kar” sekillerinde gelir. Zikir denilince bazen onunla; nefsin elde 
etmesi gereken bilgileri koruma imkam kastedilir ki, bu duru- 
muyla o hifz gibidir. Ancak hifz, akilda ęekil/suret meydana gelip, 
bu ęekil/stlret guę-kuwet bulup hatta bu sflret yok olmaya yiiz 
tuttugunda akii kuwet onu geri dóndurmeye ve geri getirmeye 
muktedir olacak bir duruma geęerek bilginin elde edilmesi 285 , 
yani, idrak edilen suretlerin korunmasi; zikr ise, unuttuktan son¬ 
ra elde edilen bilgilerin yeniden hatirlanmasidir. ęogunlukla bu 
hal, zorunlu bilgilerde meydana gelir. Kimi zaman da zikr; bir §e- 
yin góniilde ve hatirda hazir hale getirilmesi ięin sóylenmiętir. 
Zikrin hem kalb ve hem de dii boyutu vardir. 286 Kur’an’da, birbi- 
rine yakin ve birbiriyle irtibath olarak on yedi anlamda kullaml- 
digim góruyoruz. Bunlar; biręeyi telaffuz etmek, unutmamak ięin 
bir ęeyi zihinde hazir bulundurmak, sadirda hisil olan ęey, ame- 
le devam, lisanin zikri, hifz (hatirda tutmak), taat ve ceza, beę va- 
kit namaz, beyan, Kur’an, Hadis, §eriatlan bilmek, ęeref, ayip, §ii- 
kur. Cuma namazi ve kalbin zikridir. 287 Demek ki zikir, ęok ge- 
ni$ bir anlam alanina sahiptir. Bu kelimenin temel anlami, gaflet 
ve nisyandan kurtulmak, yani zihni canli, diri tutmak ve hatirla- 
maktir. Gaflet ve nisyan kelimeleri arasinda anlam bakimindan 
ince bir fark vardir. Gaflet, insanin isteyerek hatirda tutulmasi ge- 
rekeni terketmesi; nisyan ise, istemeden unutarak zikri terk et- 
mektir. Bu yiizden Kur’an’da: “Sakin gdfillerden olma ” 288 denil- 
miętir de, “sakin unutanlardan olma” denilmemiftir. Unutmak, 
sorumlu tutmaya dahil degildir. Bu yuzden unutmak yasaklan- 
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tnamiętir. 

Zikr kókunden tefa’ul formunda gelen tezekkiiriin temel an- 
larrn, “biręeyi hatirda tutmak ya da unuttuktan sonra tekrar halir- 
lamak”tir. 289 Depolanan suretler akii kuwetinden kaybolup, ak¬ 
ii kuwet de bunu geri getirmeye ęahęmca, ięte bu ięe et-tezek- 
kiir/hatirlama diye isim verilir. Hatirlama, insan zihninden silinip 
yok olan §ekillerin geri dóndurulmek istenmesinden ibarettir. 290 

Tezekkiir, tefekkiiriin iistunde bir mertebedir. ęiinku tefek- 
kur, vesilelere ba§vurmak suretiyle amaęlan elde etmeye ęalię- 
mak; tezekkiir ise, viicuddur. Bu vucut bulmayi ifade ięin tefe’ul 
kalibinm tercih edilmię olmasi górme (tebassur), anlama, kavra- 
ma (tefehhum) ve ógrenme (teallum) gibi basamak basamak 
meydana geldigi ięindir. Tezekkiir, arzu edilen bir ęeyin arandik- 
tan sonra elde edilmesine benzer. Bundan dolayidir ki, gerek 
okunan ve gerekse góriilen ayetler birer ógiit (zikra) ve hatirlat- 
ma (tezkire) olarak 291 anilmaktadir. 292 Bir dogru diięunme ilkesi 
olan tefekkur daha ęok deliller iizerinde; tezekkiir ise, geęmięe 
yónelik olarak bir diiętinme ęeklidir. 

Miitekellim Razi, “zikr” faaliyetini “tezekkur”iin (hatirlama) 
bir neticesi olarak góriir. Ona gore zikir, zihinde yok olan $ekil- 
leri geri dóndiirmeye ęalięmaktir. Onlar geriye dóniip bu ęabadan 
sonra meydana gelirlerse, i§te bu bulunmaya zikir denilir. Eger 
idraktan ónce bir kaybolma (zeval) sózkonusu degilse, bu idrak 
bir zikir olarak isimlendirilemez. 293 Góriildiigii gibi Razi, unut- 
mayi, zikrin meydana gelmesinin ęarti kilmiętir. O da tezekku- 
riin/hatirlamanm bir sonucudur. Halbuki zikir, tezekkiiriin neti¬ 
cesi olmaktan daha geneldir. tbn Smd’mn dedigi gibi tezekkiir, zi¬ 
hinde silinmię olan biręeyi geri dóndurmek ięin bulunan bir kuv- 
vettir. 294 Bu kuwet, bazen tamamen silinmese de sóniik olana di- 
namiklik kazandirmak ęeklinde de tezahur edebilir. lęlek bellek 
diyebilecegimiz tezekkiir faaliyeti, insan deneyimlerinin bir tur 
nórolojik kopyasinm ęikanlarak saklandigi bir kara kutu gibidir. 
Bir kalici bellek hiikmunde olan tezekkiir, neticede, uzun siircli 
depolanan bilginin tekrar bulunup getirilerek doguęuna zemin 
hazirlar. Tezekkiirle zikr arasinda epistemolojik aęidan fark var- 
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dir. Órnegin Kur’an kendisini zikir olarak adlandinr: “M uhakkak 
ki zikri (Kur’an) biz indirdik, onun koruyuculari da ancak Bi- 
ziz " 295 Elbette Kur’an, dogrudan tezekkiirun neticesi degildir, 
ama, onun, biitiin ilahi kitaplarm son reformu oldugu diięiinii- 
ltirse, tekrar ózgiin mesaji hatirlattigindan dolayi tezekkiirun ne¬ 
ticesi ile bir baglanti kurulabilir. Rdzf nin iddia ettigi gibi 296 illa 
ki, zikrin ęarti unutmak olamaz. Mananin nefiste meydana gel- 
mesinin sebebi oldugu ięin sóz (kavl)) de zikir olarak isimlendi- 
rilebilir. 

Zihinsel akii bir ęaba olan tezekkiir, insan zihnine manalann 
geri dóniięiinde ęok ónemli bir i§leve sahiptir. Bu bilgiler, gerek 
fitratta ve gerekse geęmięte ógrenildigi halde unutulmuę bilgiler 
olabilir. Kur’an’da aklin tezekktirde bulunma faaliyeti, kevn! 
ayetler iizerinde dtięunerek ibret almak, kissalarda anlatilan top- 
lumlarin iętimai gidięatlanndan dersler ęikarmak ve sahip oldu- 
gumuz sayisiz nimetler karęisinda asil nimet verene karęi ętikrii 
artirmak gibi manalarda kullanihr. Her ne kadar Allah’i takdir 
manastna gelen ibadetlere sarthrsak, zihnin hatirlama ve mana- 
larin geri dóniię siirecini o kadar hizlandirmię oluruz. 297 Bu ayet¬ 
ler de góstermektedir ki, insanin Allah’la iliękisi arttikęa, eę-za- 
manh olarak, akii da artmaktadir. 

Cevresel ve nefsani arzular gibi olumsuz etkilerin tasallutun- 
dan kurtulmuę selim akii, birbirine aykin olan iki durumun ara- 
stm ayirir. ęiinkii iyilige ve kótiiluge ęagiran eęit degildir. B« se- 
beple Kur’an temiz akii sahiplerine seslendigi biręok ayette “me- 
sel”ler ortaya koyarak insani “tezekkiir”de bulunmaya te$vik 
eder. Bilindigi gibi “mesel”ler, ęogunlukla mecazi olarak bir ęah- 
sin veya $eyin ięinde bulundugu hali ve ęartlan góstermek ięin 
kullanihr. lęte bu nedenle Kur’an’da ilahi hitabi benimseyenlerle 
reddedenlerin birbirine kiyas edilmesi istenir. Ilahi hitabi anla- 
mada zihni guęlerini kullanmayanlar kor ve sagir olarak nitelen- 
dirilir. 298 Bir iman ólęiisu olan zikir, aym zamanda kalbin ęok 
ónemli bir fonksiyonudur. Yine Kur’an’da insan hayatinda bedthi 
bir anlam ifade eden yaratihętaki izdivaę, riizgar gónderme, yag- 
mur yagdirma, iętimai ve tarihsel olgular iizerinde mii§ahedeler- 
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dc bulunmarmzin “tezekkur”le baglanti kurulmasi, geręektcn an- 
lamlidir. 299 Bu kevn! ayetler iizerinde tezekkurde bulunmayi tav- 
siye eden Kur’an, kendisini de zikir olarak aniyor. 300 Zikr, yiik- 
sck diizeyde uyamklik ve ęuur halidir. $uur, isbata kalkięmaksi- 
zm idraktir. Bu bilinenin, akleden kuwete ulaęma mertebelerinin 
ilkidir. Allah hakkinda, O, ęunu biliyor denildigi gibi. O, ęunun 
juurundadir, hissediyor, denilmez. 301 §uur, insanin bir eylemi- 
dir. Kur’an, peygamber yoluyla insana indirilen Allah kelamidir. 
O halde Kur’an’a zikir denilmesi, insanlara, Allah’a kullugu akil- 
da tutmamizi hatirlatici ve hissettirici oluęundan dolayidir. Ken- 
disine hatirlatdan bu ilah! ógreti iizerinde insan, anlamak ięin 
(ikr! planda derinleęmesi ve imal-i fikirde bulunmasi gerekir. 

Gazdli, bilgiyi kalbte hazirlamak/depolamak anlamlanna ge- 
len tefekkur ve tezekkiir kavramlan arasinda bazi farklihklann 
olduguna dikkatleri ęeker. Miiellife gore, tefekkiir olan her yerde 
tezekkiir vardir, ama, tezekkiir olan her yerde tefekkiir olmayabi- 
lir. Tezekkiiriin faydasi ve vazifesi, kalbde yerleęip oradan silinip 
gitmemeleri ięin ma’rifetleri hatirlamaktir. Tefekkuriin fayda ve 
vazifesi de, bilgiyi ęogaltip mevcut olmayan iięiincii ma’rifeti el- 
de etmektir. 302 Demek ki tefekkiir, zikir ve tezekkiirden ileri bir 
merhaledir. Bu kavramlar, bir biitiiniin birbirini tamamlayan par- 
ęalari yahut onun farkh yónlerini one ęikaran betimlemeleridir. 
Bir misalle anlatmak gerekirse, kudsi akii olan kalb, “hatirlama” 
eylemiyle tefekkiire ana malzeme sagliyor; tefekkur ise, bu mal- 
zemeyi usuliine uygun bir ęekilde kullanarak bilgiye dóniiętiirii- 
yor. Yani, bilgi uretimi, tefekkiiriin bir sonucudur. Bu sebeple Is¬ 
lam dini, tefekkiir iizerinde lsrarla durmuę, miitefekkirin tefek- 
ktir eylemini zikir, dua ve ibadet saymiętir. 

4. Tedebbur 

Sózliikte diibiir veya diibr; óntin ziddi, arka, sirt manasina ge- 
lip, bir §eyin diibiiru veya diibrii, o ęeyin sonu, akibeti, sonucu 
demektir. Aym kókten gelen tedebbur ise, ięlerin sonlari hakkin¬ 
da diięiinmekten ve yogunlaęmaktan ibarettir. Tedebbur, telek- 
ktire yakindir. Ancak tefekkur, kevn! ayetlerden yola ęikarak de- 
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lii hakkmda; tedebbur ise, sózlu ayetlerden yola ęikarak bir ięin ya 
da sóziin sonu hakkmda duęunmekle kalbin tasarrufta bulunma- 
sidir. 303 Dolayisiyla duęunme eylemini ifade eden tedebbur, gele- 
cege yónelik zihni bir tasarim ve planlama tarzidir. 

Arapęa’da tefa’ul formunda gelen tedebbur kelimesi, insanda 
algilanabilme yónuyle bir vazife olup, derin duęunceye ięaret 
eder. Cunku, kalbe inmeyen bir imanin insant degiętirmesi miim- 
ktin degildir. Kur’an’da tedebbur, dórt yerde derin anlaytf anla- 
minda geęmektedir. 3(H Bu ayetlerden birisinde Kur’an’m Allah 
kelami oldugunun alameti olarak ayetler arasinda ahenksizlik bu- 
lunmadigi 305 anlatilirken, diger bazi ayetlerde ise insantn sabit ve 
ónyargili fikirlerden uzaklaęip objektif bir bięimde Kur’an mesa- 
jinm diięunuliip ógiit ahnmasi 306 gerektigi ifade edilmektedir. O 
halde Kur ‘an ayetleri uzerinde tedebbur edilmesinin amact, me- 
sajt anlamak ve onun geręekleętirmek ya da varmak istedigi he- 
deflerin arka plantni iyice, derinlikli bir ęekilde kavramaktir. Du- 
ęunme, bir ibadet oldugu gibi, yanhęlan eleyip kesin bilgiyi do- 
guran entelektuel bir faaliyet olan bilgi ięin de vaz geęilmez bir 
yóntemdir. Dinin vacibatmi delilleriyle kavramaga ęahęmak, dii- 
ęiincenin daha bir kókleęmesine yarar. 307 

Kur’an, duęunmeyi kayitlandirmiyor. Zira akibet bilgisi, an- 
cak diięunme eylemiyle kazanilabilir. Kur’an, bizę, “ęimdi”yi ya- 
ęarken, burada ęakiltp kalmamizi degil, “hali haztr”dan “óteye” 
bakmamtz uzerinde uyanlarda bulunur. O, geęmięin tarihsel ar- 
gumanlarma tuttugu projeksiyonla insan bilincinde uyanci etki- 
ler yaratarak “ben”imizi harekete geęirmeyi amaęlar. Bu konu ile 
ilgili olarak Abdullah b. Mes’ud: “Her kim, óncekilerin ve sonraki- 
lerin ilmini arzularsa Kur’an’i harmanlasin, onu iyice tedebbur et- 
sin” 308 demektedir. Insan, kapasitesi nispetinde Kur’an’in mesa- 
jmi kavrayabilir. Cunkii Kur’an, beęere bunu anlayip kavrasin di- 
ye indirilmiętir. Cunkii Kur’an Hz. Peygamberin anlatimiyla her 
vadide ve her mevsimde dev§irilmeyi bekleyen, tazeligini hię yi- 
tirmeyen bir turfanda gibidir. 309 Elbette Kur’an-i Kerim’i anla¬ 
mak ięin bir ón hazirhkta bulunmaya ihtiyaę vardir. Buniann ba- 
ętnda, Mutekellim’e ta’zim, yani llahi kelamin sahibine saygi gós- 
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lelinek gelir. Cunku kelama ta’zim gósteren ondan zevk alir. In 
..iii, huzuru kalb ile gónliinden heręeyi atarak akii ve fikrini ona 
\ i i erek okumali ve ayetlerin mana ve mesajlan iizerinde yogun- 
l.ięmahdir. Dikkatlerin daginik oldugu bir okumadan kalacak 
olan ęey, sadece góz yorgunlugudur. Hz. Ali: “Anlamayarak yapi- 
Itw ibadette, tedebbursuz (dufuncesiz) kraatte hayiryoktur” 310 der- 
ken, “ kraat-tedebbiir" iliękisine dikkatlerimizi ęekmektedir. Yani 
msan, Kur’an lafizlarmi diliyle telaffuz ederken, ne okudugunu 
tla zihni ve kalbi melekeleriyle kavramaya ęahęmahdir. 

Kur’an’m pasajlan duęiinceyi, bilgi ve ma’rifeti yuceltirken, 
onun mubelligi ve mubeyyini, yani yorumcusu olan Hz. Peygam- 
brr de her firsatta tefekkur ve tedebbiiru yuceltmiętir. Herhangi 
liir simrlama ve daraltmada bulunmaksizin, son derece kapsayici 
bir ifadeyle, diięuncenin taęlanmię urunleri olan hikmeti ve 
ma’rifeti, her Kur’an mu’mininin halis mali ilan etmię, nafile iba- 
dcte karęi duęunme ve bilgi iiretme faaliyetini tercih edecegini 
■ciylemek suretiyle de, insanin ózti ve ruhundaki bilgi ve diięun- 
i cye dogru olan sonsuz aęk ve kanatlamęin yollarmi ardina kadar 
,i<,mi$tir. Bóylesi Kur’ani ve nebevi bir tavirdir ki, ilk mu’minler- 
ile, bilgi ve duęunceye karęi muihię bir aęk, atilim elde etme tut- 
kusu meydana getirmię, kimden gelirse gelsin, duęiince ve onun 
iirunlerine karęi en buyiik musamaha ve iinsiyet psikolojisini ge- 
liętirmiętir. 311 Bu ilmi musamaha ve bilgiye duyulan aęk nedeniy- 
ledir ki, kendilerine kadar ulaęan birikimi, menęeine bakmadan, 
bir hikmet avcisi olarak muęriklerin dilinden bile 312 olsa alma ge- 
rcgi duymuęlardir. 

Tedebbur, genię bir duęiince yelpazesinde aklin aktif hale geę- 
mię bięimidir. Heręeyden ónce dogru bir diięunceye sahip olmak 
ięin bu diięuncenin ilkelerini kavramak ve ona gore adim atmak 
gerekmektedir. lęte dogru bir diięunme yasasi ilkesi olarak tedeb¬ 
bur, Allah’in beęere bir tenezziilati olan Kur’an’i anlamada yogun- 
laęmanm ve ona akh tatbik etmenin ana ilkelerinden birisidir. 
I ler insan kendi kapasitesi nispetinde onu anlamaya ve anladik- 
larini hayata intikal ettirmeye memurdur. Bu aęidan yaęamsal de- 
neyimler de tedebbur faaliyetinin ięine girmektedir. 
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5. Tefakkuh 

Sózlukte fikh kelimesi, “anlayię, yaratici akii, kivrak zekahhk, 
bir ęeyi bilmek, konuęanin sózunden maksadmi iyice anlamak, 
kendisine hukmun iliętigi gizli manaya vakif olmak” gibi anlam- 
lara gelir. 313 Kelami anlamda ise, “olgusal duzlemde górunen ve 
bilinenden hareketle, duyu-ustu hakikatin bilgisine ulaęmaktir 
ki, bu ilimden daha ózel bir anlama sahiptir.” 314 O halde fikih, 
sóz ve fiillerin amaęlanni kavrayacak ęekilde keskin ve derin an- 
layij ve zeka demektir. Aklin bir ięleyię turii olan fikh vazifesi, 
sózlu ve sózsuz mesajm ne demek istedigini kavramak, muhata- 
bin maksadmi hitabindan anlamaktir. Mesela, “fekihtu kelame- 
ke” denildiginde, “sózunu anladim”, “ęu hitabindan ne kastedil- 
digine vakif oldum” denilmek istenir. Kur’an’dan anladigimiz ka- 
danyla Mekke muęrikleri juphe ve ęehvet erbabi olduklan ięin, 
Allahhn kendilerine verdigi rabbani tekliflerdeki yuce menfaatle- 
re vakif olmaya gayret góstermediklerinden dolayi, Kur’an’da fi- 
kihsizlikla nitelendirilmięlerdir: “Onlar neredeyse sózu anlamaz- 
lar (yefgahtin).” 3ls Yani onlar, ilahi iradenin sóz ęeklinde insana 
hitabi olan vahyi, ięlerinde besledikleri bir takim ónyargilardan 
dolayi asil maksada ve gayeye vukuf edebilecek duzeyde bir ęaba 
ięerisine girmiyorlar, demektir. 316 Fikhetmenin karargahi ise, 
kalptir. Bundan dolayi Kur’an, fiilen fikhetmenin odak noktasi 
olarak kalbi zikreder. Biręok ayette, kendi ózgur iradeleriyle, 
kalplerini hakikate órten ve kulaklarim duymaktan ahkoymak 
suretiyle kalplerinin ilahi mesaji anlamaktan mahrum olanlar an- 
latihrken “fikih” kelimesinin kullamlmasi dikkat ęekicidir. 317 
Ayrica, kalblerin anlama/fikhetme kabiliyetini yitirmesi, hidayet- 
ten mahrum olma sebebidir. Insam hayvandan ayiran en ónemli 
ózellik “idrak” etme ózelligidir. Idrak, akleden kuwet akledilen 
ęeyin mahiyetine ulaęip, o ęeyin mahiyetini kavrama olgusudur. 
Elbette burada kasdedilen algilama górme orgam olan góz degil, 
asil, gónul gózu dedigimiz manevi cevherdir. Bu sebeple 
Kur’an’da “ kalb-fikih” iliękisinin fonksiyonel anlamda birlikte 
kullamlmasi oldukęa anlamhdir. Zira, kalb var arna, fikhetme 
yoksa, ięte o zaman insan, asil varolma degerini kaybeder. 318 Bu 
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sebeple Allahu TeSla, ilim, fehm, idrak, ince ve derin anlayię an 
lamina gelen fikhi, inkara ęartlanmię olan kimselerin kalplerin- 
den ęikarmiętir. Onlann kalpleri vardir, ama, bununla idrak ede- 
mezler. 319 Halbuki insan her tiirlii ónyargiyi birakarak nesnel 
olarak Kur’an’i anlamaya yaklaęirsa, Kur’an ona her turlu esrar ve 
envarmi aęacaktir. Demek ki, fikhedebilmek ięin heręeyden ónce 
iman etmek gerekmektedir. 

Fikh ve fehm 320 arasinda kisaca durmak gerekirse, “fehm/an- 
lamak”, ‘muhatabin sózunden ięitildigi anda manayi tasawur et- 
mektir. lfham ise, lafizda bulunan mananin dinleyenin anlayięina 
ulaęmasidir. Kur’an’da: “Suleyman'in dava konusunu (daha derin- 
den) anlamasim sagladik” 321 ayeti bu manadadir. Kur’an diii uz- 
mam Isfehćtni bu ayette geęen “fehm” kelimesinin yorumunda, 
Hz. Suleyman’in kalbine, zihnine ilham edilerek bu giiciin kendi- 
sine verildigini ve onun da fehmi meleke halinde guę olarak kul- 
landigi, kendisine gelen davayi bu ózelligi ile ęózumledigini sóy- 
ler. Cunkii fehm, insanm kendisiyle giizel manalar geręekleętir- 
digi giiętur. 322 Bir baęka aęidan fehm, akii ięin mukaddimedir. 
Bundan dolayi fehm, akii olarak da isimlendirilir. Bunun derece- 
si; aklin derecesinin altindadir. Fehm kuwetiyle eęyamn cuzleri; 
akii kuwetiyle de eęyanin kiillileri idrak edilir. Bunun anlami ęu- 
dur. Órnegin, akii, adaletin giizel, zulmiin kótii oldugunu bilir. 
Fehm ise, her bir fiilden hangisinin adalet ve hangisinin zuliim 
oldugunu ayinr. Satranę oyununda maharetli olmamn akilla de- 
gil de fehimle vasiflandirilmasi gibi. 323 Fikih ise, muhatabin mak- 
sadini hitabindan anlamaktir. Fikih eylemiyle donanan kimseye 
fakih denilir ki, hiikmun iliętigi gizli manalan re’y ve iętihad yo- 
luyla ęikanr. 324 Velhasih, gerek fikih ve gerekse fehm kavramla- 
n arasinda bir anlam yakinhgi vardir. Her bir kavram ięlevsel ak- 
lin anlam alamyla ilintilidir. 

6. §uur 

$uur, Arapęa bir kelime olup, “$e-a-ra” veya “j e-u-ra" fiil kó- 
ktinden tiiremię olup, bir ęeyin farkinda olmak, bilmek, akhni 
kullanmak, duyularla idrak etmek, hissetmek ve anlamak gibi 
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birbirleriyle irtibatli, beynin fonksiyonlariyla ilgili anlamlara gel- 
mektedir. Insan ve hayvanin bedenindeki killara “ęa’r” denilir, 
ęogulu “eę’ar”dir. Sembol, parola, alamet anlamina gelen “ęiar” 
da aym kókten gelir. Ince zeka, anlayię, duygu ve bilgisinden do- 
layi, insanlardan bazilarina ęair denmiętir. §air, ęuur sahibi mana- 
sinadir. Yani, bir ęeylerin farkinda olan, hisseden, diięunebilen 
kimsedir. Buradaki hissetmek, normal insanlann farkinda olma- 
diklari, bazi ęeyleri ónsezi yoluyla ónceden górebilmek demektir. 
Kelimenin bu anlamiyla kullanildigi ayetleri Kur’an’da górmemiz 
mumkundiir. Allah’i ve mu’minleri kandirmaya ęahęan ama asil 
kendilerini kandirdiklannin farkinda olmayan kimseler ve Al- 
lah’in giinahkar bazi toplumlari onlar hissetmeden yavaę yavaę 
azapla cezalandirdigini anlatan ayetlerde de ęogunlukla bu fiil 
kullanilmaktadir. 325 Aslinda śiyetlerdeki bu anlama bakarak bii- 
tiin mu’minlerin ęair olduklan ęikanlabilir. Óyle bir ęair ki, yer- 
yiizunde yaęayan binlerce insanin gafillikle farkina varmadiklan, 
duęunemedikleri son hayati (ahiret) dirilme, hesap-kitap, mizan 
gununii ęuur eden bir ęair. Tek kelime ile ęair, kapali birakilan 
ifadelerdeki manalari kavrar. Bundan dolayi ęairin eylemi olan ęi- 
ire “ince duygu ve ilim” adi verilir. Daha sonra vezinli sóyleyięler 
ięin de isim olmuętur ki 326 buna ęiir denilir. Ilim anlamina gelen 
ęiir, istilahta, kasitli olarak ólęulii, uyakli ve kafiyeli sózdur. Bu- 
rada kasitli olarak kaydi, Yuce Allah’in ęu sozii gibi olanlan ęiir 
sayilmaktan ęikanr. “Ki o (yuk) bukmuftu belini senin/Ve bizyuk- 
seltmedik mi $amm senin.” 327 Bu ayetin eger mętni dikkate alinir- 
sa hem vezinli ve hem de kafiyeli oldugu górulur. Fakat ęiir de- 
gildir. Cunkii bunun vezinli olarak sóylenmesi kasitli degildir. ęi¬ 
ir, mantikęilarm terminolojisinde, hayal edilmię ęeylerden der- 
lenmię bir kiyastir. Bundan maksat, isteklendirme ve nefret ettir- 
mekle rflhu etkilemektir. Onlann ęu sózleri gibi: “§arab, sivi bir 
yakuttur. Bal ise, kusulmuę aci bir ęeydir.” O halde ęuur, bir ęeyi 
hissetmekle bilmektir. 328 Bir baęka anlatimla ęuur, isbata kalkię- 
maksizin idraktir. Bu, bilgilerin, akleden kuwete ulaęma merte- 
belerinden ilkidir. Aym zamanda sallantida olan bir kavramadir. 
lęte bu sebeple, Cenab-i Hak hakkinda O ęunu ‘biliyor/ya’lemu’ 
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denildigi gibi. O, ęunun ęuurundadir, ‘hissediyor/ye$’uru\ denilc 
mez. 329 $uur, insan hakkinda kullamlir. 

$air, sanat ve maharetiyle ózelleęmię kimsedir. Allahu Teala 
inkara ęartlanmię olan kimselerin Hz. Peygamber’in nubuwetine 
itiraz ederken: “ Hayir , o jdirdir” 330 , ya da “jdirdir, zamanm onun 
aleyhine dónmesini gózluyoruz” 331 dediklerini nakleder. Cahiliye 
devrinde Araplar ęiire ve górmedikleri ęeylerden, gaibten, gele- 
cekten bahseden ęaire biiyiik deger veriyorlardi. §iir kamuoyunu 
temsil ederken, ęair ise, kamuoyunun liderj konumunda idi. Ca¬ 
hiliye toplumunun ónderleri, savaę ve barię gibi ónemli konular- 
da kararlar almadan ónce ęairlere damęirlardi. Aynca, ęairlerin 
cinlerle irtibati olduguna inanilirdi. Bundan dolayi onlar, Hz. 
Muhammed (a.s)’a “cinlenmię jdir” 332 diyorlardi. §airler, cinnin 
ilhamini daima yukandan/gókten aęagi gelen ęey ęeklinde hisse- 
derlerdi. §iir ilhamlarmin bu ózelligini anlatmak ięin genellikle 
yukaridan aęagiya inme manasina gelen niizul kelimesi kullani- 
lirdi. Bu bizę Kur’an’in “tenztl: a$agi indirme” 333 sóziinu hatirlati- 
yor. Miięrik Araplarm góziinde duyu-iistu, góriilmez alemin bil- 
gisine sahip oldugunu sóyleyen bir insan vardi. Bu bilginin tabi- 
at iistu bir varlik tarafindan gokten indirildigini sóyliiyorlardi. 
Onlara gore bu tabiat iistu varhk ister Allah, ister melek, isterse 
$eytan olsun. Neticede pek farki yoktu, hepsi cindi. Onlar Allah 
ile cinni birbirinden ayirmiyorlardi. Kur’an buna ęóyle ięaret 
eder: “Allah ile cinler arasina bir nesep (soy baglantisi) koydu- 
lar.” 334 Bajka deyięle onlara gore Allah da cin de aym familyaya 
sahipti. 335 Mekke muęriklerinin, Hz. Muhammed (a.s)’i “cinnin 
y ónettigi bir fdir" olarak nitelendirmelerinin temel nedeni, kendi- 
sine vahiy geldigi siralarda ęiddetli ruhsal ve fiziksel tzdirap gós- 
termelerinden kaynaklanmaktadir. 336 

Halbuki, peygamberle ęair arasinda ęok biiyuk fark vardir. $a- 
ir tabiatiyla bir ‘affak’tir. 337 Yani, uyduran, sóz diizen, diizmece 
ęcyler sóyleyen, sózii alt-ust edendir. Jairin sóyledigi halis ifk’tir. 
lik, biręeyin olmasi gerektigi halden baęka bir hale ęevrilmię ol- 
masidir. Nitekim esinti yerlerinde dónerek baęka noktadan esen 
larkh riizgarlara da ‘mutefike’ adt verilmektedir. Bu anlamda 
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Kur’an’da ęóyle buyrulur: “Firavun da ondan óncekiler de ve alt ust 
olmu$ (mu’tefikat) hep suę iflemiflerdir , 338 Ifk, haktan dónduruliip 
batila ęevrilmek anlamina da kullamlmiętir. 339 Ifk, yalan ve uy- 
durma anlamina da gelir. 340 Akii ęelinmię kięi ięin de bu kelime- 
den tiiretilen ‘efeke’ fiili kullamhr. 341 Ifk, mutlaka “yalan” demek 
degil, fakat geręek bir temeli olmayan, hak uzerine kurulmayan 
ęey demektir. Affak, sóylediklerinin dogru olup olmadigini dfi- 
ęiinmeyen, sorumsuzca agzina geleni, hoęuna gideni sóyleyen 
kimsedir. O, egri-dogru, iyi-kótii her konuya dalar, her vadide ot- 
lar ve ifadede ne denli hayret ve ęiddetli arzulara dalarsa o kadar 
etkili olacagindan, her telden ęalmak ięin iyi ve kotu her vadide 
mest olmuęęasina 342 dolaęir. 343 Onlann ięi, insanlarm aklini ęel- 
mektir. Halbuki peygamberin sóyledigi tam dogrudur, kesin ola- 
rak haktir, sóyledikleri istese de istemese de baglayicidir. Bu aęi- 
dan Kur’an uę boyutludur; Allah, Cebrail ve Peygamber. Bóylece 
Kur’an’m temeli Allah’a dayamr. 344 Burada unutulmamasi gere- 
ken bir husus var. Kur’an salt, ęairi ve onun ęirini degil, affak olan 
ve cahiliye insamnm zihniyet diinyasinda ayn bir anlam alanina 
sahip olan ęairi ve bu temelde bir muhtevaya sahip olan ęiiri ki- 
namaktadir. Kur’an nazil oldugu zaman bu iki kelimenin anlam 
alanmda buyiik degięimler olmuętur. Toplumlarm hayatmda de- 
gifimler meydana geldigi gibi, onlann hafizasim oluęturan keli- 
melerin buyulu diinyasinda da degi§im ve gelięimler olmuętur. 

$e’a-ra fiilinin oluę bildiren mastari olan ęiir; beyin ve ęuur ilię- 
kisine dayali duęunsel bir eylemdir. Dolayisiyla biri yapilan ey- 
lem, digeri yapan (ęair) kięi ęeklinde yapisal bir baga sahiptirler. 
$air hisseden, idrak eden ve ięinde duyan kimse olmasi hasebiyle 
aklini ve beynini ięletmesini de bilen bir kimse olmaktadir. ętm- 
ku akii, sahibinin elinde hem olumlu ve hem de olumsuz olarak 
ięletilebilecek iki uca sahiptir. Dolayisiyla, bir ęairin ęiirinde bu iki 
uętan hangisine temayul agir basarsa, netice ona górę bir hal ahr. 
Genelde san’at duyarhgi yuksek olan kimseler sanatlanm icra et- 
mede arzu, ihtiyaę ve duygularm agir bastigi “otistik duęunme” de- 
digimiz imgeleme yoluna baęvururlar. Ancak, duęunmenin en 
ideał ęekli otistik olan degil, mantiksal duęunmedir. 345 
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$uur ve meęair arasinda dogrudan bir baglanti vardir. ęunkii, 
■..nur eylemi, duyularla geręekleęir ki bunun adina ‘el-mefdir’ de- 
mlir. Arapęa’da “meęairu’l-hacc” denildigi zaman, hac ibadelinin 
yrrine getirildigi mekanlar akia gelir. 346 Soyut anlamda ęuur (bi- 
Imę) ise, bir kimsenin ne yaptiginr bilme, dogra olani seęme ve 
.mlama yetisidir. 347 Insanoglu, eęya ve olaylan yorumlarken bu 
■..uurla hareket eder. $uur olmadan hiębir ęeyin farkmda olamaz. 
'..nur, be§ duyu orgam ile elde edilen sezgileri ifade ięin de kulla- 
mlmaktadir. Bu sebeple ęuur, hem ię diinyamizda ve hem de dię 
dunyamizda bizę bilgi iireten bir kaynaktir. Kur’an ęuur kavrami- 
m daima fiil halinde kullamr. Bu da ęuurun son derece fonksiyo- 
ncl bir giice sahip oldugunu gósterir. Duyulann bilgisiyle muteal 
olania baglanti kurmayanlan Kur’an, “ęuursuzlukla” suęlar. 348 
Ayetlerde geęen “Id ye$’urune/farkina varmazlar ” fiil formu, “Id 
ya'kilune/ akillarmi geregi gibi kullanmazlar” anlamindadir. 349 §u- 
ur, duygu, istek, arzu ve ihtiyaęlarm yónlendirdigi óznel bir far- 
kindahk degil, nesnel baglamda mantiksal bir temele oturan yiik- 
sek zihinsel eylemlerdir. ęiinku duygularm esiri olan insan, ras- 
yonel diięunemez. Kur’an’da “ęuursuzluk” olarak nitelendirilen 
eylemlerin kaynagi olarak; koni kóriine, hiębir eleętiri ve sorgu- 
lamaya ba§vurmadan atalan taklit etme kultu 350 , ęahsi ihtiras 351 
ve aęilmaz otoriteler ihdas etmek olarak 352 gósterilir. Insan ęift 
labiath bir varliktir. Insanin dogasinda bulunan bu niteliklerden 
birisi ilahi, digeri ise, diinyev!dir. Ruhunda bulunan ilahi óz, onu 
ajkin olana baglamaya ęahęirken, dunyevi tabiatinda iękin olarak 
bulunan nefis de onu buraya, ęimdiye baglamaya ęalięir. lęte in¬ 
san, akleden, ęuur sahibi bir kalp sayesinde aękin olania ilięki ku- 
rabilir. Ięigmi Allah’tan alan bir akii, sadece bu diinyaya, ęimdiye 
ait olmadigim, ótelere ait bir varhk oldugunu anlar; diinyevi ta¬ 
biatinda iękin olan ve surekli kótiilukleri emretmeye hazir bil- 
kuwe halinde bulunan nefse ve onun tiirevlerine karęi kontrol 
mekanizmasmi eline geęirir. Eger bunun tersi olur ve akii, asil aę- 
kin olan kaynaktan kopanhrsa, bir paręalanma siireci yaęar. Ar- 
tik varhk ve bilgi, aękin olandan kopmuę ve kartezyen bir durum 
ortaya ęikmię olur. Bu, ewela insanin aękin olana, sonra kendisi- 
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ne ve daha sonra toplumuna yabancilaęmasini beraberinde geti- 
rir. Kur’an’m, “ben i drćkinden" kopanlan ęuursuz olarak nitelen- 
dirdigini bu baglamda anlamak gerekir, kanaatindeyim. Birey ve 
toplumda yiiksek bilincin oluęturulmasi, bilgi duzeylerinin ytik- 
seltilmesiyle de alakalidir. Bu bilgi uretimi, beyin ve kalple birlik- 
te geręekleętirilirse, istenilen bilinę yaratilabilir. 

7. Furkali 

Arapęa’da “fe-ra-ka” kókiinden gelen ‘furkan’ kelimesi; “iki 
ęeyi birbirinden ayirmak, ayn ayn ózelliklerini, meziyetlerini ve 
imtiyazlarmi ortaya koymak” 353 , hakla batili, imania kiifru, helal 
ile harami ayinp belirlemek anlamina kullamldigi gibi, birbirine 
aykiri degerlere sahip olan ęeylerin birbirinden seęilip ayrilmasi- 
ni saglayan ólęii manalanna da kullamlir. 354 Furkan; farik ve 
mefruk manasina da gelir. Bu sGretle ónemli davalan ęóziimleyen 
kesin burhanlara ve mucizelere furkan ismi verildigi gibi, karan- 
ligi yarip sona erdirdiginden dolayi sabaha da furkan ismi veril- 
miętir. 355 

Bu genel manalardan anlaęildigina gore furkan kelimesinin te- 
mel antami degerler bazinda iki ęeyin arasini ayirmaktir. Furkan 
sózcugii Kur’an’da, yedi ayette geęmektedir. Bunlann baęinda de¬ 
gerler bazinda hak ile batil, iman ile kiifur, helal ile haram, dog¬ 
ra ve yanhę, iyi ve kotu vb. itikattan davramęlara ve ahlaki esas- 
lara vanncaya kadar degięik konulan epistemolojik manada tafsi- 
latli bir ęekilde anlatan baęta Kur’an olmak uzere Tevrat ve uę bii- 
yuk kitaba furkan adi verilmektedir. 356 Cunkii llah! kitaplann 
gelię amaci, bilgisel duzlemde insanlara farkettirme bilincini ka- 
zandirmaktir. Aynca bu kitaplann insanhga yol góstermek babin- 
da tutulan bir “ziyd/i$ik” olarak adlandinlmasi da oldukęa ilginę- 
tir. 357 Kur’an’in bu baglamda isimlerinden birisinin ve ięinde bir 
sflrenin adinm furkan olmasi uzerinde duęiinulmesi gereken bir 
durumdur. Nasil ki gece yolculuklarmda araba farlari yollardaki 
engel, ęukur ve bozukluklan fark ettiriyor ve gidecegimiz yol gu- 
zergahim tayin etmemize yardimci oluyorsa, Kuran da insanlik 
ięin bóyle bir yol gósterici fonksiyonu taęimaktadir. Kur’an bilgi- 
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siyle farketme bilincine sahip olmayan bir kimse, geceleyin fa 
ri/ięigi olmayan bir araba ile yola ęikan kimseye benzer. Bundan 
dolayi, fitratin sesine kułak vererek, Kur’an’in lęikli yoluna gir- 
memek bir kórliik olacaktir. 358 

Furkan kelimesi “huccet/delil” anlamina geldigi gibi 359 sezgi- 
sel akii anlamina da gelir. Unlii dilbilimci lsfehdni: “Ey iman eden- 
ler! Eger Allah’a kar $i saygih olursamz/ittika ederseniz, sizin ięin 
(O) birfurk&n verir” 360 ayetinin yorumunda “furkan”i nur, baęa- 
n, hak ile batili ayirt etme bilinci, siikunet ve rahatlama olarak 
aęiklar. 361 Ayetten anlaęildigina gore insanda farkettirme bilinci- 
nin gelięmesinin ana nedeni olarak muttakilik gósterilmiętir. 
Kur’an’a gore muttakilik, ęirkin her turlusiinden uzak kalmak, 
Allah’a karęi saygisizhga yol aęacak eylemlerden uzaklaęmak ve 
kalbi, Allah’i unutturacak meęguliyetlerden armdirmaktir. 362 Bu 
ayetlerin muhtevasindan, gunahlarla ilifkiyi kesen ve salih davra- 
męlarla donanan kimselere Allahhn, yuksek sezgisel bir akii ve 
juur verecegi anlaęiliyor. Islam! akii anlayięimn kalple de iliękisi 
olduguna gore, bóyle bir aklin artię kaydetmesi manevi diinyanm 
zenginligiyle orantilidir. Dolayisiyla furkan, batinl bir aydinlan- 
ma olup, onun vesilesiyle guzel ęirkinden, iyi kótiiden ayrilir. 
Hak ile batilin ayirt edilememesinin sirn takvasizliktir. lnsan her 
alanda, eger o alanin takvasmi korursa nasibini ahr. 363 Takvayi 
korumamn yolu da siirekli miiteyakkiz olmaktan geęer. 

Kur’an’da “bedir gunii” ‘furkan’ gunii’ olarak tammlanmi§- 
tir. 364 lik defa bedir sava$i, hakla batilin birbirinden ayrildigi gun 
olarak nitelendiriliyor. 

O halde furkan, dogruyu yanliętan ayirt etmemizi saglayan in- 
san akii, geręeklik bilgisi, ahlaki ve manevi planda degerlendirme 
yetenegi gibi biręok anlama gelir. 365 Cunku akl-i temyizin bóyle 
bir ózelligi vardir. lyinin en iyisini, kótunun en kótusunu bile be- 
lirler. Allah’a karęi sorumluluklanmn tam bilincinde olan kimse- 
lerde bu ęuur, zihinsel anlamda en ust dereceye ve fonksiyonel bir 
duruma dónu§ur. Burada idrakin ileri derecesi bir aęilma hali olan 
furkan ile aklin anlam yónuyle bir ię ięeligi sóz konusudur. 
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8. Nazar 

Arapęa bir kelime olan ‘nazar’ sózlukte; bir ęeyi duęunmek, 
ilmi tefekkiirde bulunmak ve derinligine incelemektir. Asil na- 
zardan maksat, ęey uzerinde derinligine tefekkiirde bulunduktan 
sonra hasil olan bilgiye denir. Bir baęka ifade ile nazar, ózel an- 
lamda, bilinmeyeni elde etmek ięin bilinenleri belli bir kurala gó¬ 
rę siralamadir. 366 Nazar, ancak akilla geręekleęir. Nazar hem du- 
yu organlartyla ve hem de kalble yapilir. Her iki bakiętan maksat, 
Allah’in bilgisine ulaęmaktir. Nazar Kur’an’da, Allah’i bilme ko- 
nusunda akii bir yol, daha dogrusu, akii bilginin delili olarak ge- 
ęer. Gózle górmekten ziyade, górtilen nesnelerden hareketle, ak- 
hn, zihinsel bir ęikarimidir. Insan, nazar faaliyetiyle, yerde-gókte 
ve her ikisi arastnda yer alan yaratilmięlann hikmetini diięunme- 
ye teęvik edilir. Kur’an’da elliden fazla ayette geęen nazar sózcii- 
gii, Allah’i bilmede akii bir delil olarak kullamlir. Kur’an’da sik- 
likla tekrarlanan: “ Sizden ónce nice vak’alar gelip geęmiętir. Onun 
ięin yeryuzunde gezin dola$m da yalanlayanlann sonu ne olmu$, bir 
góriin!.” 367 $iiphesiz bu ve benzeri ayetlerde tavsiye edilen gezi, 
ęok amaęli bir ózellik taęimaktadir. $uphesiz bu gezi, tefekkur ve 
ibretle dolaęma olmahdir. Ayetlerde daha ęok “seyir” ile “unzur” 
ya da “unzuru” ęeklinde geęen ifadeler arastnda kurulan baglan- 
ttlar son derece ónemlidir. Zira, gezip-dolaęmadan amaę, salt eg- 
lence kulturiinden ziyade, bilgi faaliyeti olan duęiince ve fikir 
iiretme gibi bir sonuę ętkarmaya ęagrtdtr. Yine bu ayetlerde, ba§ 
ve basiret, kafa ve gónul góziiyle yapilan gózlemlerin insantn 
hem manevi hayati ve hem de maddi hayati aęistndan ibret alabi- 
lecegi ęok ęeylere ięaret edilmię olur. Elbette bilgi amaęli yolcu- 
luklar maddi olan góze hitap etmekle birlikte, asil maddeden so- 
yutlanmię olan akia hitap eder. Aklin, geęmię milletlerin tarih ve 
medeniyet miraslarindan ętkaracagt ęok ęeyler olmahdir. 

Diger yandan kevni ayetler, nazar ięin genię bir alani oluętu- 
rur. Duyu organlanyla birlikte akii nazar birleętirilir. Akii yiirut- 
me (nazar) eyleminin konusu, Allah-insan iliękisidir. 368 Bir ba§- 
ka ayette ise aęikęa, delille ilim elde etmek ięin akii yiirutme tar- 
zi olan nazarda bulunmak te$vik edilir. 369 
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Hiristiyanlarin Hz. lsa’ya uluhiyet atfetmelerini reddclmck 
ięin yaratan ve yaratilan arasinda bir denklik olmadigini vurgula- 
mada ‘nazar’ kanahyla selim fitrata seslenilir. 370 Kur an da insan 
uklina yóneltilen bu hitabin nedeni, onda fikr! uyamkligi sagla- 
mak suretiyle, Allah ve insan arasindaki smirlara riayet etmesini 
Istemektir. 

Netice olarak Kur’an’da aklin mahiyetinden ziyade górev ve 
lonksiyonlan uzerinde durulmaktadir. Akii, yukanda tahlil etti- 
gimiz kavramlarda da geętigi gibi, duęiince ve bilim uretebilmesi 
Kin biręok vazifelerle yukiimlu kihnmiętir. Insan butiin bunlan 
yapabilecek bir yetenege sahiptir. Ciinkii o, akii sahibidir. Ógiit 
.dir, bilgi uretimini geręekleętirir, sózlii ayetlerin anlam ve mesaj- 
larini kavramak ięin derinlikli tefekkurde bulunur, eęyamn haki- 
katini kavramada bir takim akii ęikanmlar ięerisine girer. Bu ko- 
nuda misalleri ęogaltmak miimkiindiir. Kur’an’m tedebbiir edil- 
inesi yamnda góklerin ve yerin yaratilięi, sayisiz nimetlerin insa- 
mn óniine serilięi; ibretlerle dołu kissalar, temsili ifade ve olgula- 
rin 371 her birisi, diięuncenin dogal kanunlandir ve her birinin 
arasinda ię ięe girmię baglantilar vardir. lęte esas olan, bu diięun- 
me faaliyetini daha aktif bir hale getirebilmektir. 

C. Akl! Bilginin Sinirlan 

Bilgi elde etme yollarmin ęemsiyesi durumunda olan akii, insani 
diger canlilardan ayiran en ónemli bir niteliktir. Akii, olgusal 
alem ięin bilginin ufuklarim aęan duyularla iębirligi halindedir. 
lęte duyularla algilanan eęyanin bilgisini sistematik bir diizene 
koyan, bu akildir. Olgusal duzlemde bulunan her $ey, aklin fa- 
aliyettte bulunacagi ęok genię bir alandir. Bu alemde butiin ilml 
yasalar aklin iirunudur. Bundan dolayi Allah insani bu arza yer- 
leętirmekle kalmamię, arzin akii yordamiyla iinar ve islah diizeni- 
ni de insana vermi$tir. Kur’an’da insan ve diger varhklar arasin¬ 
daki ilięki “ teshir " kavramiyla aęiklanir. “Teshir”, birisine bir kar- 
ęilik olmaksizin bir górev yuklemek, bir kimseyi veya nesneyi 
zorla ózel bir maksada dogru yóneltmektir. 372 Bu tariften anla$il- 
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digi gibi Allah insam; cemadat, nebatat, hayvanat ve ruhaniyyat 
gibi biitiin varlik mertebelerinden ustiin tutmuę, ęok kapsamh 
bir ęekilde ifade edildigi uzere, “góklerde ve yerlerde bulunan bii- 
tiin ęeyleri insamn istifadesine sunmuę, emrine vermi§tir.” Bu- 
nun bir neticesi olarak, insamn sadece eli altinda bulunan varhk- 
Iar degil, simrsiz imkanlar alam olarak insamn óniine serilmię ay, 
giineę ve diger kozmik unsurlara ek olarak, denizler, sularin kal- 
dirma giiciinden bilistifade eden gemiler, nehirler, gece ve giin- 
diiz 373 kisaca tum evren, insamn yararma sunulmu§tur. Bir an- 
lamda, sonsuz ilahi rahmet, tum kainat senfonisini en seękin ve 
miikemmel enstrumanlarla donatip akort etmię; sonra da, butiin 
bu kainat senfonisini dillendirsin, her bir agtz ve her bir tecelli- 
gah vasitasiyla, hem ilahi sermedi, rahmeti ve cemali, hem de ce- 
lal yansimasim vucńda getirsin diye, insam maestro tayin etmię- 
tir. 374 Diinyada hiębir §ey, ontolojik anlamda insandan ustiin de- 
gildir. Heręey, insamn hayatiyeti ięin vardir. Her bir varlik kate- 
gorileri de insamn emrine am&de kihnmię ve kendisine ózgii 
ózellikleriyle hizmet vermektedir. Diger varhk kategorileri insa- 
nin durumu karętsinda eksiktir. Ómegin, melekler, sadece akii ve 
hikmete; hayvanlar, tabiat ve ęehvete sahiplerken; bitkiler, ne ak¬ 
ia, ne hikmete ne tabiat ve de ne ęehvete sahiptirler. lnsanlar ise, 
bu varhk kategorileri ięerisinde akia, hikmete, tabiat ve ęehvete 
bir biitiin olarak sahip olduklan ięin sorumluluklan daha ęok 
artmiętir. 375 O halde insan, akii, fehim, ilim, muhakeme gticu ve 
seęme ózgurlugu aęisindan diger varliklardan iistundiir. 

Algilama giiciine sahip olan insan! oluęumda en ónemli ayir- 
dedici ózellik, akildir. Bu sebeple zahiri idrakla yetinmeyen akii, 
evrende duyularla kavranan ęeyleri bilmede ana yol góstericidir. 
Bundan dolayi eęyayi duyularla bilmek de aklin alam kapsami di- 
ęinda degildir. Eęyanin duyularla algilanabilen en az tarafi ile, du- 
yulann ótesinde duran ęeylerin en yuce tarafi akia dayamr. Olgu- 
sal alemde aklin kanunlanndan olan “nazar”in neticesine teslim 
olmak gerekir. Duyu-ótesi hakikatin fevkinde duran ęey, aklin 
alam degildir. Bu alanin bilgisi tamamiyla akilla kavranamaz de- 
mek dogru degil, ma’kul bir duzeyde ele ahnabilir. Bundan dola- 
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yi Kur an literatiirunde bilgiye konu olan iki varhk alani vardit 
'•rhćldet ve gayb alam. 376 §ehadet alemi, gózle góriilebilen ve du 
yularla tecriibe edilebilen, akilla da kavranan genię bir sahadir. 
Iłu alemde bulunan her §ey, akii bilginin bir nesnesidir. Yer ve 
gókler, daglar ve nehirler, bitkiler ve hayvanlar, insanm yaratilięi 
vb. Butiin bu konularda akii yuruterek pozitif bilgiye ulaęmak 
mumkundur. Aklm alam olan bu alemde insan akii yuriitme fa- 
.iliyeti neticesinde herjeyi yaratan yuce varligi tamyabilir. Nite- 
kim Kur’an’da insam “ekmel akii” sahibi olan Allah’la bag kurma- 
ya gótiiren iię yoldan sóz edilir: (a) Óz varligimiz,(b) Di§ dunya- 
nuz ve (c) Insanoglunun medeniyet baglaminda geęirmię oldugu 
larihsel deneyim. 377 lęte insan bu alanda aklini kullamrsa, alem- 
dcn Allah’a gidebilir. ęunkii kainatta akii incelemenin iirunu, 
unandir. Insan góninen, algilanan ve bizzat yaęanan bu alemin 
bir muessiri oldugunu, normal/dogal akii duzeyiyle kavrayabile- 
<ek bir tabiatla yaratilmiętir. 378 Bóylece Kur’an, varlikla aękin 
alan arasinda nasil bag kurulacagmin yollanni gósterir. 

Bundan sonra akii bilgi alamndan en ónemli bir soruna inti- 
kal ediyoruz. O da duyu-ótesi gayb alamyla aklin iliękisidir. On- 
(olojik bir alan olan gayb, her ne kadar duyular yoluyla algilamp 
dcney ve gózlem konusu olmadigi ięin insan akii ile bilinemez ise 
de, vahyin yardimi ile aklin anlayabilecegi bir duruma getirilebi- 
lir. Bu nedenle gayb bilinemez, ancak anlaęilabilir; diger bir de- 
yięle gayb, akii degil, ancak ma’kuldur. Bu durumda gaybin iki 
Ozelligini ortaya koyabiliriz: (a) Akii ile keęfedilemez, arna (b) 
Akii ile anla§ilabilir. Akii ile keęfedilemeyen acaba akii ile anlaęi- 
labilir mi? Akii ile anlaęilabilen aslinda belli simrlarda ve ęekiller- 
dc akii ile bilinebilir. Ancak bu tiirlu bilme; deney ve gózlem ko¬ 
nusu olan sorunlarm bilinmesi gibi degildir. Bu durumda anlaęi- 
larak bilinebilecek olan gaybin bilgisini, ęehadetin bilgisinden 
ayirmak durumundayiz. Zira ęehadetin bilgisinde matematiksel 
bir kesinlik vardir ve bu bilgi nesneldir. Dolayisiyla bu bilgi bi- 
limsel bilgidir. Gaybin bilgisinde ise, imani bir yakin olabilir, an¬ 
cak bu, matematiksel degil, óznel bir kesinligi ifade etmektedir. 
Bu bakimdan gaybin bilgisinde nesnel tumellik olamaz. Arna ne 
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var ki, her bilgi, tumel olma egiliminde oldugundan gaybin bilgi- 
sinde de óznel bir tumellikten sóz edebiliriz. O halde Allah’in 
varhgi, ahiret ve peygamberlik gibi gaybin konusuna giren konu- 
lar, bizim aęimizdan tumel hakikatlardir . 379 

Insanogluna verilen nimetlerin en ęereflisi akii olmasina rag- 
men, insan zekasi ne kadar keskin, yaratilięi ne kadar temiz ve 
durust, felsefi kiyas ve akii yurutmedeki yetenegi ne kadar sag- 
lam olursa olsun, akii tek baęina insanhgin problemlerini ęózme 
imkamna sahip olmadigi gibi, onu, ięinde bulundugu ęikmazdan 
da tek baęina kurtaramaz. Ne taraftan bakilirsa bakilsin, sebepsiz 
bir olay tasawur etmek ęelięki dogurdugundan bilginin kaynagi 
ve dogruya isabet meselesinin, bilgiyi uretme ve ógretme zorun- 
lulugundan olmayan insan aklina ve dię diinyaya baglanmasini, 
Kur’an mumkun górmemektedir. O, insan bilgisinin geręek kay- 
naginin Allah’in sonsuz ve mutlak bilgisi oldugunu aęiklamię 380 
ve Allah, dogruyu góstermedikęe aklin kendiliginden dogru bir 
bilgi elde edemeyecegini bildirmiętir . 381 ęunku akii, mutlak hak- 
km biitun hududunu ęizemez. Fakat akii, mutlak hakkin mutlak 
muhalden aynldigi hududu kavrayabilir. Aklin idrSkteki kusuru, 
mumkun olmayanlar sahasinda degil, mumkun olanlar sahasin- 
dadir. Akii bu iki sahayi kariętirmamak ięin tek mi’yardir . 382 
Kur’an aklin anlayip kuęatamadigi tevfik! hakikatlerden sóz et- 
miętir. Bunlann ilkini Allah’in z&ti ve sifatlari oluęturur. Kur’an, 
insam, yerin ve gógiin yaratilięi uzerinde akletmeye ęaginrken, 
Halik’in zatim degil, halk’i, yani, yaratilmięlan duęiinmeyi iste- 
mesi anlamhdir. 383 ęiinku, Allah’in zati, aklin alaninin dięinda- 
dir. Insan, akliyla Allah’in zatim kavrayamaz, arna, yaratiklardan 
yola ęikarak varhgmi kavrayabilir. Zira, beęerdeki akillann eęya- 
yi idrak etmesinde, tutacagi muhayyer bir yol, aęamayacagi bir si- 
nir vardir. Insanin ię ve dię duyularmm sahasina girmeyen, beęe- 
rl mahiyetinde yer almayan hususlan akilla idrak etmesi, bir ta¬ 
kim malum ónciillere dayali ónermeler yoluyla olur; yani bu 
ónermeler sayesinde akii, o meęhule yol bulur. Bu da ya sezgide 
oldugu gibi siir’atle, yahut istidlal, istinbat ve kiyasta oldugu gibi 
yavaę bir tarzda seyreder. Akii, bu vasita ve mukaddimeleri el al- 
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imda bulundurmadigi muddetęe, asla o neticelere yol bulamaz 
Hu i$in tek yolu, vahiydir veya vahye mazhar olan birinden nak 
Irtmektir . 384 

lęte akii ve duyulanmizla idrak edemedigimiz duyu-ótesi ala¬ 
nin bilgisine tafsili bir ęekilde ancak, niibuwet temelinde yiikse- 
len vahyin bilgisiyle ulaęabiliriz. Cunkii akii, isteklerin/sorunla- 
iin butununii kuęatmada ve giięluklerin tamammdan órtuyii aę- 
inada bagimsiz degildir. Aklin idrak edemeyecegi ęeylerin anlaęil- 
masinda niibuwet kaynagina ihtiyaę vardir. Akii nasil ięinde du- 
yulann idrak edemedigi ma’kulat ęeęitleri górecegi bir góz mey- 
dana gelen beęeri hallerden biri ise, nubiiwet de, ięinde, nurun- 
dan gaybin ve aklin idrak edemeyecegi ęeylerin dogdugu nura sa- 
liip bir góz meydana gelen bir haldir . 385 Bu sebeple ęer’i ilimler, 
nazar ve istidlale izafe edilmięlerdir. ęunku, vahyin sihhati, nii- 
luiwetin sihhati iizerine bina edilmiętir. Nubiiwetin dogrulugu 
da akii delillerle bilinir . 386 Vahiy, aklin kavrayamayacagi bir ęeyi 
getirmię olamaz. Arna akii, istek ve arzularin etkisinde kalmaya 
ineyyal bir ózellik taęimasi hasebiyle yanilabilirligi ihtimal dahi- 
lindedir. Bundan dolayi, kildigimiz namazlarm her bir rek’atinda: 
"Bizi dogru yola ilet ” 387 diye dua ederiz. Insani ebedileętiren ęey; 
aklma ve akii geręek yola ileten Allah’in vahyine uyarak, insanlik 
seviyesini korumasidir . 388 

Aękin dogrular, nesnel olarak bir tecriibe alam degil, genię bir 
diięunce hurriyeti alanidir . 389 Bu dogrular arasmda Kur’an’m mu- 
Irfdbih dyetleri gelir . 390 Islam diięunce tarihinde, miiteęabih ayet- 
lerin gerek yorumlanabilirligi ve gerekse ne anlama geldikleri ko- 
nusunda kelami ekoller arasmda derin tartięmalar ve ihtilaflar 
meydana gelmiętir. Eger akii muteęabih ifade ve lafizlan, mana ve 
inefhum olarak tam idrak etseydi bóyle bir tartięma siirgit devam 
etmezdi. Bundan dolayi, tarih boyunca yapilan akii te’vil ve ięti- 
hatlarda farkli anlayię ve yorumlar ortaya ęikmiętir. Kelam’da 
te’vil olgusunu anlatirken, buna degięik uygulama órnekleri vere- 
cegiz. 

Aklin kavramaktan aciz oldugu konulardan bir digeri de in- 
sanla iliękilendirilme aęisindan ruhun mahiyeti sorunudur. Ruh, 
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duyularla degil, akilla kavranabilir. Akii, varhklarm mahiyetini 
du§unmek sdretiyle Allah’in varligini bulabilir. Fakat, bu yollarla 
ruhun mahiyetini tam olarak izah edemez. RQhun geręekligine 
iliękin evrensel bir doktirin ileri suremez. O, Allah’in emri ve ira- 
desidir. Bu ytizden, akii ęikmazdan kurtulup, sistemli bir fikir ge- 
tiremez. 391 Insanlik duęunce tarihinde teolojinin en buyiik konu- 
lanndan birisi olan rtihun mahiyeti ęevresinde yapilan tarti§ma- 
lar, insanlik tarihiyle yaęittir. Tarihte rOhun varligim kabul eden 
arna mahiyeti konusunda tartięanlar oldugu gibi, ruhun varligini 
inkar edenler bile olmuętur. Materyalistler, onlara paralel olarak 
dufiinen naturalistler ve mantikęi pozitivistler bunlann baęinda 
gelir. Arna buna ragmen, pozitif ilimler, felsefe ve psikoloji ile ug- 
ra§an alimlerden biręogu rfihun varhgmi isbat edip, mahiyetinin 
akilla kavranamayacagmi sóylemięlerdir. 392 Hz. Peygamber’e ruh 
hakkinda ydneltilen bir soruya, vahiy aracihgiyla ęóyle cevap ve- 
rilmiętir: “De ki, rtih Rabbimin emrinden ibarettir. Bu hususta size 
pek az bilgi verifmi$tir.” 393 Bu ayette ruh, vahiy, yani, Kur’an ola¬ 
rak anlaęilmiętir. Her ne kadar ruhun mahiyeti dogrudan akilla 
kavranamazsa da, insan hayatina tesirleri bakimindan varligi ma- 
kul bir hale getirilebilir. Órnegin, elektrigin varhgim bildigimiz 
halde, mahiyetini bilemiyoruz. Arna hiębir kimse, mahiyetini bil- 
memesine ragmen elektrik diye bir olayin varhgim inkar etmiyor. 

Yine Kur’an’dan ógrendigimize gore Hz. Peygamber’e sorulan 
sorulardan bir digeri de kiyametin vaktidir. Kur’an’da kiyametin 
kopacagi sikhkla vurgulanmasina ragmen, ne zaman kopacagma 
iliękin sorular cevapsiz birakilmię ve bunun bilgisinin Allah ka- 
tinda oldugu belirtilmekle yetinilmi$tir: “Ey Muhammed! Sana, 
kiydmet saatinin ne zaman gelip ęatacagini soruyorlar, de ki: Onu 
ancak rabbim bilir, onun vaktini 0’ndan ba$ka belirtecek yoktur. 
Gdklerin ve yerin, agirhgini kaldiramayacagi o saat, sizlere ansizin 
gelecektir. Sen sanki ógrenmięsin gibi sana soruyorlar, de ki: Onu 
bilmek ancak Allah’a mahsustur, arna insanlarin ęogu bu geręegi bil- 
mezler. ” 393 

Duyu-ótesi alemin tafsilatmi, -her ne kadar melek ve cinleri 
peygamberler górmuę ve tavsif etmiflerse de- ólum, dirilię, nuęur, 
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minet, cehennem ve benzeri diger gaybi hakikatler oluęturur. 
Aklin, ahiret gununiin varhgina ęahitligi, Allah’in birligine ęflhii- 
ligi gibidir. Bu sebeple mead, akilla bilinir. Allah’in vahdaniyeti- 
ne ęehadetiyle, birdir. Ahiretin ayrmtilan ise ancak vahiyle bili¬ 
nir. Bu yiizden Allahu TeSla ahiretin inkari ile kendisinin inkari- 
ni bir tutmuętur. ęunkii ahiretin inkari 0’nun kudretinin ve ilah- 
liginin inkari demektir. Bunlann inkari ise, kendisini inkar etme 
ncticesini dogurur. Bundan dolayi Allah ęóyle buyurur: “$aęacak- 
sin, onlarin: “Biz toprak olunca mi yeniden yaratilacagiz? demeleri- 
i\e $a$mak gerekir. l$te onlar Rablerini inkdr edenlerdir. l$te onlar 
boyunlarina demir halhalar vurulanlardir. l$te onlar cehennemlik- 
Icrdir, orada temelli kalacaklardir.” 39 * Geręekten ahiretin inkari, 
insani ęaęirtan ve hayrete diięuren bir ęeydir. Ahireti inkar etmek, 
A!lah’i inkar ve reddetmektir. 0’nun ilahliginin, kudretinin, hik- 
metinin, adaletinin ve hukumranhginm inkari demektir. 396 ętin- 
kii insan yaęadigi diinyada akii olarak hem de canli ve cansiz var- 
liklarla ię ięe yaęarken ólum ve dirim olaylanm birlikte solumak- 
la ve ęehadet etmektedir. Bu yóniiyle ahireti inkar geręekten du- 
>undurucudur. Óte yandan, ahiretin ahvali ise, akilla kavrana- 
maz, ancak, naklin bildirdikleriyle yetinilir. ęunku, ahiretin de- 
taylarmi aklin kuęatacak diizeyde bir giicu yoktur. Akii, ęehadet 
Aleminin kunhiinunu tamamiyla idrak etmekten nasil acizse, 
^ayb alemine iliękin konulan idrak etmekten de acizdir. Bu ko- 
nularla ilgili olarak akii, nasda varid olan hususlan anlamaya ęa- 
lięmakla miikelleftir. 

Kur’an’da yukanda sózkonusu edilen olaylarla birlikte, yine 
bazi hadiselerden de sóz edilir. Bunlan vahiy bilgisi olmaksizm 
dogrudan akilla kavramak mumkun degildir. Bunlardan birisi de 
I Iz. Musa ve Allah katindan kendisine ilim verilmię kięi arasinda 
geęen kissasidir. Bu kissaya gore Hz. Musa ile arkadaęi bir yolcu- 
luk yaparlar. Hizir, yolda yapacagi bir takim davranięlar hakkin- 
da Hz. Musa’dan soru sormayacagma dair sóz ahr. Yolculuk esna- 
sinda Hizir, hię durduk yerde bindikleri gemiyi deler, suęu aęik- 
ęa sabit olmamię erkek bir ęocugu ólduriir, daha sonra yikilmak 
iizere olan bir duvan dogrultarak diizeltir, bundansa ucret almaz. 
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Hz. Musa, soru sormayacagma dair her ne kadar sóz vermi§se de 
butun bu olaylar karęisinda sabredemez ve her uę olaya da itiraz 
eder. Nihayetinde arkadaęhklari sona erince, Hizir, arkadaęi Hz. 
Musa’ya olaylann ięyuzunii anlatir. 397 Kur’an’da anlatilan bu 
olaydan da anliyoruz ki, akii heręeyi kavrayamaz, nakle ihtiyaę 
duydugu zamanlar olur. Vahiy karęisinda aklin górevi, onu anla- 
maya ęahęmaktir. Nitekim ęagimizda temeli akia dayanan bilim- 
sel keęifler hakkinda konuęurken bile insanlar, “mutlak dogru 
yoktur, giincel dogru vardir" demeyi ihmal etmiyorlar. lzafiyet 
teorisi bóyle bir bakię aęisini gerekli kihyor. Zira aklin bir mah- 
luk oldugu unutulmamalidir. Elbette akii, hayn anlamaya yatkm 
oldugu gibi ęerri anlamaya da yatkindir. Ama buna ragmen akii, 
biręok olumsuz etkenin de tesiri altindadir. Bu sebeple vahiy bil- 
gisine ihtiyaę duyan 
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III. Degerlendirme 


ur’an’da aklin kavramsal ęeręevesini gózóniinde tutarak 



ifade etmek gerekirse, bilginin kaynagmi, rasyonalizm ve 


JL X. emprizimde oldugu gibi birbirinden bagimsiz tek bir ne- 
dene baglamak dogru degildir. Mutekellimlerin bilginin kaynagi 
konusunda; duyular, akii, haber-i sadik ęeklinde tasnife gitmele- 
ri Kur’an zihniyeti aęisindan uygun bir simflandirmadir. Zira, bil- 
gi olaymin bilginin liirune gore, biitun bu kaynaklarla yakin bir 
iliękisi mevcuttur. Kur’an’m anlattigi akii, ne sadece duyulara ve 
ne sadece kalbe ve ne de sadece zihne indirgenmiętir. Kur’an’in 
degięik sóz dizgeleriyle atifta bulundugu akii; hem duyu, hem 
kalb ve hem de zihin gibi ęok yónlu faktórlerin yardimlaęmasi ile 
bilgi olayini geręekleętirir. Bu yiizden Kur’an’in kavramsal diin- 
yasinda diięunsel aklin duygusal yónunu ifade eden ulu’l-elbab, 
ulu’l-ebsar, ulu’n-nuha vb. gibi biręok sóz dizgesine yer verilir. 
Aynca Kur'an’da; tezekkiir, tefekkur, tefakkuh, tedebbiir kavram- 
lan ile de aklin ięlevselligine deginilir. Geęmifte, bu kavramlar 
arasindaki fark ve iliękilere degindigimiz ięin detaya girmeycce- 
giz. Biitun bu ęok yónlu unsurlan górmezden gelerek akh, rasyo- 
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nalist anlayięin yaptigi gibi sadece zihne, empiristlerin yaptigi gi- 
bi sadece deneye, sufilerin yaptigi gibi sadece ięraka indirgemek, 
buyuk bir haksizhktir. Cunku insanm maddi dunyasi oldugu 
kadar, duygu yuklii bir dunyasi da vardir. Kur’an, insam, her tur- 
lu kirlerden annmię, temiz ózluler ve ahlakli akii anlamma gelen 
ulu’l-elbab ifadesi ile ‘vicdanin sesine’ kułak vermeye ęagirir. Bu- 
na en ęarpici órnek, Hz. lbrahim’in ilah konusunda kavmiyle 
olan tartięmasidir. 398 Bu ayetlerden ógrendigimize górę Hz. lbra- 
him, sadece kavminin biyolojik zihnine degil, onlarin vicdanlan- 
na da seslenmię ve kavmi de vicdanlannin sesine kułak vererek 
karęihk vermi$lerdir. Kur’an’a gore duyusal aklin merkezi, kalb- 
tir. lnsan bir takim ónyargi ve ęevresel faktórlerin etkisiyle ęogu 
zaman hakikate kór ve sagir kalabilir. 399 Bundan dolayi da yanlię 
sonuęlara gidebilir. Cunkii kalbin órtulii olmasi, anlamayi zorlaę- 
tirir 400 Hakikate manevi gózlerini kapa mię bir insan, hakikatin 
bilgisine degil, arzularmin telkinine uyar. 401 Kur’an’da her ne ka¬ 
dar aklin anlam alam ya da fonksiyonelligi lafiz duzeyinde farkli 
ifade bięimlerine burunmuęse de ięerik olarak birbirinden asla 
kopuk degildir. 402 lęte, ancak akleden bir kalbe sahip olanlar ge- 
regi gibi Kur’an’dan faydalanabilirler. 403 

Kur’an, insan aklina hitap eder. Onun hitap tarzi daha ęok ak- 
lin uyanlmasi ęeklinde olmaktadir. Akii, objelerle uyanltr. Amaę, 
bilgi iiretimini geręekleętiren bir araę olarak aklin, obje ve suje 
arasindaki iliękiyi idrak etmesine yardimci olmaktir. Kur’an, ne- 
rede olursa olsun ve nerede bulunursa bulunsun dogrudan insa- 
na hitap eden manttki deliller iizerine binS edilmię akii deliller 
getirmiętir. 404 Insanm aklini vardirabilmek ięin ęu ęekilde ór- 
nekler verir. Bunlar, yerin ve gógun yaratilięi, gece ve gunduziin 
birbirini takip etmesi, insana hizmet ięin gerek yolculuk ve ge- 
rekse eęyalann taęinmasmda kullamlan gemilerin denizleri yara 
yara hareket etmesi, gókten Allahhn su indirip ólu, kupkuru bir 
araziyi canlandinp hayat vermesi, canhlann uremesi, ruzgarlann 
etkisiyle bitkilerde dóllenme laaliyeti ve yagmur yuklii bulutlann 
sevk edilmesi gibi degięimlerdir ki, butiin bu olaylar uzerinde in- 
sanin aklini ięletmesi istenir. 405 Hiębir ęey degilken yaratilan, 
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I- < ndisine konuęma, górme, ięitme, algilama ve bilme kuwcli gi- 
h| yctiler verilen insanm, biitun bunlar uzerinde sebep-sonuę iii;?- 
lulrri baglaminda akii ęikanmlarda bulunmasi gerekir. 406 

Sonuę olarak, Kur’an’da akii kelimesinin kullanildigi mana 
'.rn,cvesine baktigimizda, onun genellikle ęu iki anlamda kulla- 
nildigim góruyoruz: 

Bunlardan ilki, bir manayi anlamak, idrak etmek, tefekkur ve 
lulgi olarak ihtiyaę hissedildiginde onu hatirlamak ięin hifzet- 
mck, hak ve batili, hayir ve ęerri birbirinden ayirmaktir. Buna i I- 
ml akii ya da akl-i temylz denir. 

Ikincisi ise, birincisinin neticelerinden hareketle nefsi, kendi 
trarina ve helakine sebep olabilecek olan sufli arzulardan ali- 
I oymaktir. Bu ięlemi yapan akia da iradi akii adi verilir. 407 Bu 
.ilulcilik, biiyuk oranda mutekellimlerin akii anlayięim etkilemię- 
tir. Aklin mahiyeti konusunu ięledigimizde bunun en aęik ór- 
neklerini górecegiz. 
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Ikinci Bólum 

KELAM’DA AKLIN MAHi^TiŃT^^ BlR YAKLA§IM 







I. Aklm Tanimi ve Mahiyeti 


I lm-i Kelam’da akii, tanimi, mahiyeti, ęeęitleri ve akil-nakil 
iliękisi bakimmdan ele alinarak inceleme ve araętirma komi¬ 
su yapilmijtir. Bunun bajhca sebebi, aklin, biitun bilgi vasi- 
talanmizin iizerinde ve onlara hakim durumda olan bir giię olma- 
sidir. Duyulann ve deneyin verdigi bilgileri sistemleętiren, duy- 
dugumuz haberleri test edip onlara anlam veren akildir. Dolayi- 
siyla akii olmadan hiębir ilm! gelięmeden sóz edilemeyecegi gibi, 
akilla ęelięen din de hiębir anlam ifade etmeyecektir. Bu sebeple 
aklin Islam dininin temel esaslarmin anlaęilmasinda ęok ónemli 
bir fonksiyonu bulundugu gibi, vahye dayali delilleri degerlendir- 
mede ęok ónemli bir i$levsellige de sahiptir. Insan akii ile kendi- 
sine ulaęan vahye dayali haberleri suzgeęten geęirebilir ve onlann 
akia uyup-uymadiklarmi kontrol edebilir. Bu manada, hak dinin 
temel prensipleri arasinda aklen izah edilemeyecek hususlar bu- 
lunmaz. Zira tabii ve fitri bir dininin, ne akii prensiplere ve ne de 
kesinligi ispatlanmię bilimsel geręeklere aykin duęmesi duęunii- 
lemez. 1 

Her ilmin bir nakilci yónii oldugu gibi bir de akilci yónii var- 
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dir. Ne nakil ilimleri akii hissesinden mustagni, ne de akii ilimle- 
ri nakilden varestedir. Terakki, geęmijteki kiymetlerden mustag¬ 
ni olmak degil, onlan yeni degijiklikler ve kejiflerle daha mute- 
kamil kiymetlere ulajtirmaktir. Bajka bir deyijle, geęmijlerin ser- 
vetine geleceklerin servetini eklemektir. ljte bu bóliimde llm-i 
Kelam’da aklm tanimi ve mahiyetini mukayeseli bir yaklajimla 
ele alip degerlendirecegiz. Islam dujunce tarihinde aklin tanimi 
konusundaki góriijlerin menjeini lslam’in erken dónemlerine 
kadar góturmek mumukundur. Órnegin, Amr b. e/-As’in (ó. 
42/663) dedigi gibi akii, zanda isSbet etmek ve olmuj vasitasiyla 
olacagi bilmektir. 2 Islam dujunce tarihinde aklin tanimi her ne 
kadar sahabe dónemine kadar ulajtigi górultiyorsa da kurumsal 
bazda aklin tarifi uzerindeki tartijmalann Mu’tezile’nin dogujuy- 
la birlikte bajladigi górulmektedir. Mu’tezile Kelam ekolu, dij 
kultur ve medeniyetlere aęik olmanin etkisiyle sosyal hayatta 
hur duęuncenin ne denli ónemli bir deger oldugunu daha erken 
farketmię ve gerek bilgi edinmek ve gerekse vahyi yorumlamak 
konusunda aklin ięlevselliginin ónemini kavrami$tir. Madem ki, 
dinin dogru anlajilmasim saglamada ve dinin ózune yónelik iti- 
razlara cevap vermede ilk defa akii iętihad metodunu benimseyen 
Kelam ekolii Mu’tezile olmujtur, o halde onlarin akia yukledikle- 
ri anlam kadar akii hakkinda konujmalari tarihsel baglamda bii- 
yiik ónem taęimaktadir. 

Temelleri Vdsil b. Ata (ó. 131/748) tarafindan atildigi iddia 
edilen Mu’tezile akimim farkli yapan ózellik, onlarin, Allah’in 
sunnetleri ve fiillerinin, bir bajka deyijle, Allah’in fiillerinin akia 
uygun olmasi gerektigi konusundaki inkilapęi iddialanydi. Vah- 
yedilen her jeyin teorik mantikla yargilanmasi gerektigine yaki- 
nen inanan Mu’tezile, bunu, Kutsal Kitabin otoritesini reddetme 
geregi duymaksizin, akii olarak isbat etmeye ęalijtilar. Bu bakim- 
dan, onlarin iyinin ve kótunun geręekliginin Allah’in emirleriyle 
tayin edilen itibari ya da keyfi kavramlar olmadiklan, fakat sirf 
akilla tayin edilen iki akli.kategori oldugunu iddia etmeleri bil- 
hassa ónemliydi. Nitekim bu biiyuk ónciilden Mu’tezile, Allah’in 
akia aykin bir jeyi emredemeyecegini yahut yaratiklannin iyiligi- 
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iii hię duęunmeksizin bir ęey yapamayacagmi ileri surmu$tui 
AK‘.i taktirde bu bir ólęiide 0’nun adalet ve hikmetini tehlikcye 
ookacaktir. 3 

Mu’tezile’ye gore akii, “teklifu mtild yut&k" i, yani, Allah’in ya- 
■ .uiklanna taęiyacagindan daha fazla ytik yiikleyebilecegi fikrini 
irddeder. Bunun aksi, Allah’in fiilleri hakkinda duęunulemez. 
()'nun fiillerinde bir hikmet ve amaę vardir. Hatta Mu’tezile’ye 
gbre butiin bilgi nesneleri akilla degerlendirilir ve gerekli guęle- 
rini akii kavrayiętan alirlar. Dolayisiyla, Allah’in cómertligine du- 
yulan ęukran vahyin emirlerinden ónce gelir. 4 Mu’tezile, tutku 
ilcrccesinde felsefeye baglidir. Buyiik oranda akii góru§lerinin ęe- 
l illcnmesinde ve beęerl akh yuceltmelerinde bu disiplinin biiyuk 
katkisimn oldugu inkar edilemez. Bundan dolayi onlar, aklin, e§- 
yayi algilama guciine ve iki olgudan hangisinin nicelik bakimin- 
dan birbirinden ustiin oldugunu ayirmada guvenilirligine ięten 
inamyorlardi. Akia olan son derecede bu guvenleri, onlan, bilgi 
lumusunda “du$unce, $eriat gelmeden óncedir" jcklinde formule 
rilikleri meęhur kaidelerini vaz’ etmeye goturmuftur. Ilahi ad§le- 
lin bir geregi olarak akii nesnellik konusunda homojen bir tutum 
•.crgileyen Mu’tezile aydinlan, aklini kullanan insanin, akliyla, e§- 
yamn iyi ve kótii; hayir ve ęer arasim ayirmaya gtię yetirebilece- 
gine, hatta butiin bunlarm ustunde Allah’i akliyla bilebilecegini, 
rger bu konuda bir ihmalkarlik gósterirse, ebedi olarak cezayi 
hak edecegine inanirlar. 5 Bóylece onlar akia miistakil anlamda bir 
mumeyyizlik vasfi atfetmię oldular. 

Diger taraftan Mu’tezile ekolune bagli olan bilginler, Allah ve 
yaratiklan arasinda bir benzerligin olmadigmi tevhid ilkelerinin 
bir geregi olarak aęiklamaya ęalięiyorlardi. Óyle ki, onlar Allah’in 
/atini, herhangi bir §eye benzemekten, sonradan var edilmię var- 
liklarm ęahsinda somutlaęmaktan soyutlarlarken Islam dininin 
ftngórdugu tevhid ilkesine dayamyorlardi. Mu’tezile, Muęebbihe 
vc Haęviyye gibi firkalann insan-bięimci Allah tasawuruna git- 
ineye yol aęici góriięlerini, Allah’in zatim olaylarm ve yaratilmię- 
larin smirlannin ótesinde tasawur edeeek akii olgunluk ve gelię- 
inięlik duzeyi gósterememeye baglar. Allahhn aękinligini vurgu- 
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lamada aęiri soyutlamacihga giden Mu’tezile, zahiri anlamlan du- 
junuldugiinde insam, insan-bięimci bir Tann tasawuruna gótii- 
recek muteęabih ayetleri, muhkem ayetler ve aklm ljiginda tevil 
cihetine gider. Ayrica, onlar, Allah’m dięmda bajka kadimlerin 
ortaya ęikabilecegi endięesiyle, Allah’m sifatlarinm 0’nun zatiyla 
aym olduguna inanmijlardir. 6 Butun bu tasawurlarm hepsi, dog- 
rudan akdla ilgilidir. 

Mu'tezile’nin vahyi bilgiyi hakikat olarak gormekle birlikte 
yukanda ortaya konuldugu uzere iyi ve kótuniin vahiy olmadan 
da bilinebilecegi ęeklindeki tezleri, Kur’an’da ortaya konulmasina 
ragmen, Allah’a iliękin bir takim sifatlari farkli ęekillerde yorum- 
lamalan ve Allah hakkinda kullamlan insanimsi (anthropomorp- 
hic) ifadelerle ahiret hayati ile ilgili bir takim tabirleri mecazi ve 
sembolik olarak yorumlayip aklen te’vtl etmeleri gibi hususlar, 
ónemli derecede onlarm akia iliękin tanim ve anlayijlanyla bag- 
lantili bulunmaktadir. Akia en ęok deger veren Kelam ekolu ola¬ 
rak jóhret bulan Mu’tezile bilginlerinin akilla alakali tanim ve 
yaklaęimlari ele alindiginda, onlarm akii kesin bir bilgi kaynagi 
olarak górdiikleri, vahiy karęisinda akia birinci derecede yer ver- 
dikleri ve dolayisiyla vahyin yoklugunda da akh, hakikati kavra- 
mada sorumlu tuttuklan aęikęa górulebilmektedir. 7 

Kaynaklann belirttigine gore, hakikatin “akii hucceti” ile bili- 
nebilecegini savunan ilk kiji Mu’tezile’nin kurucusu Vdsil b. 
Ata’dir. Yine Mu’tezile’nin Bagdat ekoltine mensup olan ve Yunan 
felsefesine vuk(ifiyeti ile bilinen Sumdme b. el-E$res (ó. 213/828) 
ilk defa akii bilgiyi dini (simai) bilginin ónune geęiren kiji olarak 
gósterilmektedir. 8 Bu konuda o, “eger ęeriat olmasaydi ve Allah 
hakkindaki bilgi peygamberlerce getirilmeseydi, 0’nu bilmek yi¬ 
ne de akii ięin zorunlu olacaktir” demektedir. 9 ęaginin akii ilim- 
lerine vukufiyeti Sumśime b. el-Ejres’ten geri kalmayacak duzey- 
de bir bilgin olan ve Basra ekolunun ónde gelen Mu’tezili dujii- 
niirlerden Ebu'l-Huzeyl el-Alldf (ó. 235/849) ise akh, insanin ken- 
disi ile ęevresinde bulunan canli ve cansiz varhklan birbirinden 
ayirt edebildigi zorunlu bilgi vasitasi, his ve bilgi elde etme kuv- 
veti olarak tammlar. 10 Bu tammlardan anlajildigi gibi, akii ile bil- 
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gi arasinda ęok yakin bir ilięki vardir. Bundan dolayi, MiTtczilr 
dnęunurlerinin onemli bir bólumii, akh, bilgiden ayirmamięlai 
• In. Bu sebeple, akh, ilim olarak tammlayanlar da olmuętur. Akii, 
baęlangięta, baglamak ve yasaklamak anlamma gelirken, anlam 
daha da genięlemię, ilmi anlayacak bir kuwet ve bu kuwet saye- 
•.inde elde edilen ilim tarumina ulaęmiętir. Haik arasinda akilsiz- 
. a hareket etmek deyimi, bilgisizce hareket etmek ifadesinin kar- 
ęiligi olarak kullamlir. Umumiyetle Bagdat ekoliine bagli olan 
Mudezil! duęiinurleri, akh, ilim kazanmada bir meleke ve salt, 
ilim ęeklinde tammlamięlardir. Nitekim, Cdhiz’in “akii, insanda 
.uilama ve kendisini zararh ęeylerden koruma kuweti" 11 ęeklin- 
tleki tammindan, aklin ięlevsel olarak, ilim kazanmada nazari, za¬ 
tarli ęeylerden koruma gibi bir ózellik taęimasi hasebiyle de ame- 
h bir roi oynadtgt anlaęilmaktadir. CShizhn bu tammindan, akia, 
inumeyyizlik” vasft verdigi anlaęihyor. Aklin, Allah’i ibret ve de- 
l.llet yoluyla bilebilecegini, his ve ihata yoluyla kavrayamayacagt- 
m sóyleyen Cahiz, duyular, nasil ki kendi simrinin ótesine taę- 
maktan aciz ise, akii da aym ęekilde Allah’i bilme konusunda si- 
nin aęmaz, demektedir. 12 Muellif aym zamanda akia bir alan da 
(.izmię olmaktadir. Butun bu tammlamalardan ortaya ęikan iki 
durum vardir. liki, akii nazari ilim elde etmede bir kuwet, dige- 
i i ise, insam zararh ve faydali olan ęeyler karęisinda faydalt olana 
meylettirme ve zararh olandan ahkoyma gibi bir fonksiyon taęi- 
inaktadir. 

Mu’tezile’nin ma’rifetle akii arasim birleętirmeye dayali yeni 
nazariyeleri, bilgi nazariyelerinin oluęumuna yardim etmiętir. 
Bóylece onlara gore akii, insanin yapmakla sorumlu oldugu ęey- 
leri yerine getirmeye imkan saglayan bilgilerin toplamindan iba- 
rettir. Aristo’nun dedigi gibi, eger “akii, zorunlu ve bagimsiz bir 
kudret olsaydi” bu durum insam, giię yetirilemeyen ęeyle sorum¬ 
lu tutulmaya góturiirdu. Bunun ięin Mu’tezile, akh bilgiden ayir- 
inadi ve aklin kudret oluęunu reddetti. Nitekim Ebu Ali el-Cubbdi 
(ó. 303/915) akh, bilgi olarak isimlendirdi. ęiinku insan, delinin 
kendini ahkoyamadigi ęeylerden, bilgi sayesinde kendini aliko- 
yar. 13 Bu tammda, engellemek anlamma gelen akii, “ikalu’l-ba- 
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Ir”/devenin ayagimn baglandigi ipe benzetilmiętir. Buna gore de- 
venin arzuladigi ęeyleri yapmasina engel olan ipe ya da kóstege 
akii denilir. lęte aklin, engelleyici anlaminda kostek olarak adlan- 
dirilmasinin sebebi, nefsin arzuladigi kotu ęeyleri yapmaktan ali- 
koydugu ięindir. Sózliik anlami itibariyle aklin diger bir ięlevi, 
devenin yerinde sabit durmasim saglamasidir. Akii da buna ben- 
zetilerek anlama ve akii yurutme ile ilgili diger bilgilerin kendisi 
ile sabit oldugu ęey olmasindan dolayt ona akii denmiętir. Bu ma- 
nada ilim de sahibini, akii dięi ięler yapmaktan alikoyar. Akii ilim 
olarak tarif eden CiibbaT, bu ilimlerin ęok oldugunu, zorunlu il- 
min bunlardan sadece birisi oldugunu iddia etmiętir. Insan ken- 
disinde akii tekamul etmeden eęyayi deneme, yanilma ve araętir- 
ma yoluyla kavrayabilir. 14 Bóylece Ciibbdi , akilla bilgi arasim bir- 
leętirmię oldu. Bu Kadi AbdulcebbAr'm (ó. 415/1020) imandan ha- 
reketle, giię yetirilemeyen ęeyin teklifinin olamayacagim daha 
giięlii bir ęekilde uyguladigi ęeydir. §ayet akii, ilimden baęka bir 
ęey olsaydi, akii tekamul etmeden ónce giię yetirilemeyen ęeyle 
akilli kimse sorumlu tutulmasi gerekirdi. 15 

Yukandaki akii tanimlanndan anlaęildigi gibi ilk Mu’tezili dii- 
ęuniirler akii, ięyiizu/mahiyeti itibariyle varligi bir baękasina bag- 
li olan araz olarak kabul etmięlerdir. ętinku onlara gore akii, 
fonksiyonel anlamda insanin hem diięunce iiretimine ve hem de 
eylemde bulunmasina yón veren ónemli bir epistemolojik kay- 
naktir. Akii, Allah tarafindan insanin bilgi tiretim merkezi olan 
kalbinde yaratilan itaat ve masiyet gibi duętincelerin (havatir) 
kullamlmasiyla ęalięir. Nazzam (ó. 221/835) ise, bunlara muha- 
lefet ederek akii yurutme eylemini geręekleętiren kalpteki diięun- 
celeri maddl mevcudiyeti bulunan cisimler (ecsamun mahsusa- 
tiin) olarak kabul etmiętir. Bóylece, Mu’tezile ekolu ięerisinde, 
akii, felsefecilerin etkisiyle yapisal ve varhgi kendi zatiyla kaim 
olan manasinda “ cevher" olarak nitelendirenlerin baęinda Naz¬ 
zam gelmektedir. 16 Bu duęuntirun dięindaki bilginlere gore akii, 
arazdir. Nazzamhn akia yiikledigi bu anlam, her ne kadar 18. 
yiizyil Aydinlanmaci filozoflarm rasyonalizmine ęok yakin bir 
anlami ęaginętirmię olsa da, onun maksadi, bilgi ięin aklin asil ol- 
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masini vurgulamaktir. 

Muteahhirln Mu’tezile’nin ónde gelen bilginlerinden K&di Ab- 
dulcebbdr, akii, “insamn nazar ve istidlalde bulunmasim, yaptigifi- 
illerden sorumlu tutulmasini miimkun kilan ózel bilgilerin (ulumun 
mahsusatiin) toplamindan ibarettir" ęeklinde tammlar. O, akii, 
cevher, alet, duyu ve kuwet olarak tammlayanlara karęi ęikar. 
Kendi tamminin gerkęesini de ęóyle anlatir. Belli bilgiler insan- 
larda (sureę aęisindan) ne zaman bulunursa, bunun dięindaki bil¬ 
giler bulunmasa bile bu kięiye akilli denir. Belli bilgiler bulunma- 
sa da diger bilgiler bulunsa (kięi) akilli olmaz. Bundan da anliyo- 
ruz ki, belli bilgilerin toplami, diger bilgiler olmaksizin akildir. 
Biz bu yóntemle, ibare degięmię olsa bile, manalar arasindaki ay- 
rihgi, zitligi ve birligi bilebiliriz, 17 ęeklinde aęiklamaktadir. Miiel- 
life gore, akii, potansiyel olarak insanda mevcut degildir. Yani, 
akhn ontolojik bir varligi sózkonusu degildir. lnsan, akii yónden 
olgunlaętikęa eęzamanh olarak bilgi yónunden de olgunlaęmak- 
tadir. Akii, zaman ięinde kazamlan bir durumdur. Mu’tezile eko- 
luniin diięunsel mirasinda bilgi, akii olgunluk ve sorumluluk 
yiiklenme arasindaki iliękiye dayamr. Hatta dini sorumluluk, bil- 
gi-akil kolerasyonuna yuklenen anlamlarla anlaęilabilir. Biz, Kddt 
Abdulcebbórm "akii, ózel bilgilerin toplamindan ibarettir” tam- 
mmdan bunu anhyoruz. Ona gore, insamn idrak sahibi oldugu 
anda meydana gelen bu bilgilere nazari, zorunlu ve tecriibeye da- 
yali bilgiler dahildir. Kddi, akii tamminda kullandigi “ózel/zorun- 
lu bilgiler” ifadesine aęiklik getirmek ięin, “bu ózel bilgiler neler- 
dir, bu bilgiler, sayi ile mi, sifatla mi simrlandirilmię yoksa bun- 
lardan biri ile simrlandirmak imkansiz midir?” gibi sorular sorar 
ve bu belli bilgilerin, sayi ile degil, sifatla simrlandirilmię oldugu- 
nu ifade eder. Kadiya gore bu tanimlamada geęen akildan mak- 
sat, bizatihi aklin kendisi degil, fonksiyonel anlamda bilgi elde et- 
ineye ulaętiran/vasita olan ęeydir. Insamn davramęlardan sorum¬ 
lu tutulabilmesi ięin bu bilgilere sahip olmasi gerekir. Bóyle bir 
idrak kabiliyetine sahip olan kimse, manalar arasmda farkhligi ve 
degięimin ięyiizunu kavrayabilir. Bu niteliklerin bedenin gelięi- 
miyle degil, aklin gelięimiyle bir iliękisi vardir. 18 Góruldugii gibi 
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gerek erken ve gerekse daha sonraki dónemlerde aklin mahiyeti 
ve tanimi konusunda góruę belirten Mu’tezili muellifler, salt ak- 
Iin lafzi tarifinden ziyade, ięlevsel tarifi iizerinde durmuęlardir. 
Onlarin anlayięina górę akii, iyi ve kotu, faydali ve zararh olan 
ęeylerin arasim ayirdeden bir mumeyyiz vasfi taęimamn yanmda 
degerler alanmda mustakil hiikum verme mertebesine de sahip- 
tir. 

Aklin tarifi ve mahiyeti konusunda Kddi Abdiilcebbdr 'm etki- 
sinde kaldigi anlajilan ve onun bir muasiri olan Mdverdi (ó. 
450/1058), aklin hakikati ve mahiyeti konusuna yer ayirdigi bir 
eserinde, akh, her faziletin esasi ve edebin kaynagi olarak nitelen- 
dirmiętir. ęunkii Allah, insanlara din ięin aklin tam olmasim ge- 
rekli gósterdigi gibi, diinya ięlerinin duzenlenmesi ięin de aklin 
hukumlerine dayamlmasim emretmiętir, diyen muellif, akii, sahi- 
bini felaketlere yuvarlanmaktan alikoydugu ięin devenin kaęma- 
sina mani olan yulara/kóstege benzetilmiętir, demektedir. 19 

Óte yandan Maverdt, akilh ve onun ziddi olan ahmak kimse- 
ler arasinda bir karęilaętirma yapar. Akilh kimse, butiin faziletle- 
ri iizerinde toplayan; ahmak ise, akh noksan, her turlii rezillik ve 
kepazelige sahip olan kimsedir. Bilindigi gibi Allah melekleri ęeh- 
vetten uzak salt akii, hayvanlan ise akildan uzak salt ęehvet, in- 
sam ise, her ikisinden (akii ve ęehvet) murekkep olarak yaratmię- 
tir. Buna gore akh §ehvetine galip olan kimseler meleklerden ha- 
yirli, §ehveti aklina gSlip olan kimseler ise, hayvanlardan aęagi- 
dirlar. lęte bunun gibi, du§kunluk, ibtila, bo§ ve kuru emeller an- 
lamina gelen heva, akia aykin duęen psikolojik bir durumdur. 
Muellifin anlayifina gore, heva, yani, boę ve neticesiz arzular, her 
tiirlu ahlaksizligm kaynagidir. Akii bunlara razi olmaz. Akii, ol- 
gunluk ve dogru yolu gósterir. Aklm faziletli ięlerin kaynagi ola- 
bilmesi ięin her turlii heva urunii olan hastahklardan uzak tutul- 
masi gerekir. 20 ęiinkii akia aykm diięen heva insanda her tiirlii 
hayir faaliyetini engeller ve ęirkin fiiller iiretir. Bundan dolayi 
Kur’an’da heva Allah’tan ba§ka tapilan bir ilaha benzetilmiętir. 21 

Mdverdi gerek felsefeciler ve gerekse kelamcilar kanahyla ken- 
di dónemine kadar ulaęan akii tanimlamalannm bir hiilasasim 
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.•par ve bu tanimlamalarm bazilanni tenkit eder. Órnegin, akii, 
kukikatleri anlayip ayirdetmeye yarayan latifbir cevherdir ” 22 di 
r (animlayan felsefecilerin akii anlayięlarma iki ęekilde itirazda 
Imlunur. Bunlardan ilki, cevher, boęlukta yer tutan ve varligmi 
lussettiren ęekillenme/maddedir. Cevherlerden bir kismimn ge- 
irkli kildigmi diger bir kismi gerekli kilmaya bilir. Eger cevherin 
Im kismimn gerektirdigi bir §eyi digeri gerektirirse, akilli insan 
ddindan dolayi kendi varhgma ihtiyaę duymazdi. Yani, eger akii 
i cvher olsa idi, onun kendi baęina ve aklin sahibi olan insan mev- 
i ul olmadan da, varolmasi gerekirdi. Bóyle bir durum ise batildir. 
Ikincisi, varligmi kendi baęina hissettiren ęeydir. Halbuki, akilli 
i insan) bulunmadan aklin varligi iddia edilemez. Bu iki sebepten 
dolayi, aklm cevher olmasi caiz degildir. 23 

Maverdi, “akii, e$yanin hakikatlerini oldugu ęey uzere idrak 
i der” tanimini da eleętirir. Erięmek ve ulaęmak anlamina gelen 
idrak, mecazi manada ilim anlamina gelir. lyiyi kótiiye tercih et- 
nie anlamina gelen idrak, diri olanin sifatlarmdandir. Temyiz gii- 
i une sahip olan akii ise, arazdir. Nasil ki aklin, lezzet, elem ve ar- 
zu duymasi muhal ise, araz olan aklin dirinin sifatlarmdan olan 
idrak yetenegine sahip olmasi da muhaldir. 24 Yine o, kelamcila- 
rin, “akii, zaruri olarak bilinen ilimlerin bile$kesidir” tanimini, si- 
mrlan belirlenmemię bir tanim olarak górur. Bóyle bir tammda 
hem genelleme ve hem de ihtimal vardir. Halbuki geręek anlam- 
da tanim, genelleme ve ihtimali ortadan kaldiran sinirlan aęikęa 
belirlenmię bir beyandir. Muellife gore akii konusunda dogru ta¬ 
nim, zaruri olarak idrak edilebilen jeyleri bilmektir. Duyu verileri- 
ni ve zorunlu olarak bilinen hususlan algilayan her insamn akii 
lamdir. 25 Maverdi, aklin, bilme giicu uzerinde de durur. Ona go¬ 
re her kim aklm cevher olmadigim sóylerse, aklin yerinin kalp ol- 
dugunu sóylemię olur. Kalp, biitun ilimlerin doguę merkezidir. 
Muellif, aklm, bilen anlamina geldigini ve aklin yerinin ise, kalp 
oldugunu kamtlamak ięin Hacc Suresi’nin 46. ayetini delil olarak 
getirir. 26 Dolayisiyla, aklm araz oldugunu sóyleyen ve bilgi ile 
iliękilendiren Mu’tezile bilginleriyle ortak noktada buluęur. Bilin- 
digi gibi, Mu’tezile de bilginin yerini kalp olarak tammlar arna. 
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bilginin fiili olarak tezahurunii de akia baglar. Ózetle Mu’tezile vc 
Maverdl’nin sózunu ettikleri akii, akleden bir kalptir. Ne kalp, 
akildan koparak tamamiyla akii di§i bir bilgi turiinu reddetmeyc 
gitmi§tir ve ne de akii kalpten koparak tamamiyla duyu-ótesi 
alanla iliękisini kesmiętir. Bóyle bir aklin yeri kalpte, lęigi ise be- 
yindedir. l§te bu akii, kelimenin tam manasiyla, iyiyi kótuden 
ayiran ve metafizik alanla bag kuran intellect kelimesinin karęili- 
gidir. 

§ii Islam yorumunun “imamet anlayięi” tirnak ięerisine alinir- 
sa, itikat cephesinde Mu’tezile’nin yaęayan bir baęka versiyonu 
olarak karęimiza ęiktigi górulur. Aklin tanimi, mahiyeti ve fonk- 
siyonu ile ilgili góruęlerde Mu’tezili duęunceye paralellikler gós- 
terdigi sóylenebilir. Órnegin, §ia’dan lmdmiyye firkasi, “akii, te- 
fekkiir gucu olup, mahlukat uzerinde zihinsel ęaba góstermek 
uzerimize gerekli olan akii bir yacibattir/Bu zihni ęaba, ęer’! va- 
cibattan sonra gelir” 27 góruęiine sahiptir. Zeydiler ise, aklin, Al- 
lah’m insanin kalbinde terkip etligi bir araz oldugunu sóyler. Ak- 
lin, uyku ve baygmhk gibi hallerde yok olmasini, aklm cevher ol- 
madigina delil olarak getirirler. Zeydiyyeye gore akii, lezzetler gi¬ 
bi insan tabiatma uygun olan ve elemler gibi insan tabiatina uy- 
gun olmayan ęeylere gore fiillerdeki iyi (hiisn) ve kotu (kubh) 
vasfi tek baęina anlayabilir. 28 Nitekim Zeydiyye’nin Kelam siste- 
minin gelięimine biiyuk katkilarda bulunmuę olan Kdsim er-Res- 
si (ó. 246/860), “Ahvalu’l-Adl ve’t-Tevhid” adli risalesinde “makd- 
mu’l-akl" adi altinda bir bólum aęarak Mu’tezile’de oldugu gibi 
huccet olarak yaraticiyi bilmede akii, kitap ve peygamberin ónii- 
ne geęirmię, bunun gerekęesi olarak da kitap ve peygamberin akii 
olmadan bilinemeyecegini góstermiętir. Muellife gore kitap ve 
sunnetin ash, akildir, her ikisi de onunla bilinir. 29 Genel olarak 
§ia mezhebinin bu iki kolunda akii, cevher degil araz olup, iyi ve 
kotu olan ęeyleri birbirinden ayirdetme niteligi olarak degerlen- 
dirilir. 

Naslan literal/zahiri bir yóntemle okumaya kiymet veren la- 
fizci bir zihniyet olan Ha$viyye ise, “Allah’i bilmede akia yer yok- 
tur” góruęunu benimsemięlerdir. Selefi bir duruęu sergileyen bu 
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lii ii ve itikadi topluluk, ózellikle “ma’rifetullah”in bilinmcsinm 
nIrce nassa dayanmasmi savunmakla Mu’tezil! baki§in tam kar- 
11 nda konumlanmięlardir. Islam diięunce tarihinde muhafaza- 
I .u bir damar olarak varhgmi surdurmuę olan bu akimin akhn ię- 
lrvine dair góru§unu en giizel bir bięimde Ibti Ru$d (ó. 595/1198) 
usvir eder: “Ha$viyye firkasi, Allah’in varhgini bilmede yóntem akii 
■ Irgil nakil olup, bu konuda akia yer yoktur, demi§lerdir.” 30 Elbette 
Im kusurlu ve eksik góriięun taraftarlan akd aleyhtarligi konu- 
■■ unda gunumuzde yeni selefilik adi altinda eski seleflerini arat- 
mayacak bir zihniyetin mumessili olabilirler. Arna ne var ki, $eh- 
1 Istdnf nin 31 (ó. 548/1153) dedigi gibi Islam, ancak akl! iętihatla 
lurlikte kuwet buiur. Islam bóyle bir iętihat sayesinde sosyal ha- 
\ .itla bag kurar, hayatin ięinde aktuel bir deger kazantr ve tarihe 
inudahil olur. lnsan kendisini selefilik armastyla sunmakla selefi 
nlmaz. Biz sahabenin nasil iętihatta ve kiyasta bulunduklarmt bi- 
liyoruz. Guniimuz selefiliginin din yorumu halk/folk Islam’mi ik- 
na ve tatmin edebilir arna, entelektuel boyutta Islam duęuncesine 
yer aęmaya katkida bulunamazlar. Hele bilgi ęagtnda selefi meto- 
dun modernitenin meydan okumalarma cevap vermesi hię miim- 
kun degildir. Olsa olsa, entelektuel durgunluga hizmet edebilir. 
Selefilik ięin sóylenenler, sflfi bakif aęilan ięin de geęerlidir. 

Mu’tezile’nin, “vahyin ónem ve fonksiyonu, aklin tespitini 
dogrulayip te’yit etmekten óteye geęmez. Maarifin butunii akii 
yoluyla bilinir, aklin nazannda bunlann bilinmesi gereklidir” 32 
yolundaki góruęleri, Ehl-i sunnet bilginlerinin ęiddetli tepkisine 
yol aęmi§, onlari aklin tanimi, mahiyeti, fonksiyonu ve akil-nakil 
iliękileri meselelerinde góruęler ortaya koymaya zorlamiętir. Bu- 
na ragmen bu topluluk arasinda aklin tanimi ve mahiyeti konu- 
sunda homojen bir góriię birlikteliginden bahsetmek mumkiin 
degildir. 

Hicri III. yuzyilda Islamhn anit ęehirlerinden Basra’da dog- 
muę, hayatimn biiyuk bir bólumunu kultur ve medeniyet jehri 
Bagdat’ta geęirmię, Mu’tezile ile ię ięe yaęamię, mutekellimlerin 
en zahidi olarak tanman ve ilk Islam duęuniirleri arasinda yer 
alan, Ehl-i sunnet kelamimn dogujuna góriię ve duęunceleriyle 
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zemin hazirlayan ve Kelam ilminin ilk kurucu ónciilerinden olan, 
aym zamanda akhn tanimi, gelięmesi ve degerine iliękin hemen 
hemen ilk defa kiymetli bir eser yazan Hdris el-Muhdsibi (ó. 
243/857) akii konusunda kięisel góruęlerini sunmadan ónce, Ma- 
verdfde oldugu gibi, yaęadigi ęagda mutekellimlerin akii tanim- 
lamalannin bir degerlendirmesini yapar. Mutekellimlerden bir 
kismi, Aristo etkisinde kalarak, “aklw, rUhun Ozu" oldugunu sa- 
vunurken, diger bir kismi da “aklin, Allah’m insanin tabiatina 
yerleętirdigi bir ntir/i$ik oldugunu; onunla góriip, duęuncelerini 
onunla ifade ettigini”, bir baęka grup ise, “aklin ma’rifetten ibaret 
oldugunu, fayda ve zarara iliękin olarak elde edilen ilimle genię- 
ledigi ve artma kaydettigi” iddiasinda bulunduklarini kaydeder 
ve her bir firkanm akii tammim kiyasiya eleętirir. O, bilgi ile do- 
guętan gelen akii arasini ayinr. MuhSsibfye gore akii, bilginin 
kendisi degil, bilgi vesilesi ve temelidir. Bilgi ise, akii yurutme 
metodlariyla dogan bir neticedir 33 demekle, “ akii e$ittir bilgidir” 
góruęunii ęiirutur. Burada, Mu’tezile’nin akii anlayięina aęikęa bir 
eleętiri vardir. 

Muhasibi akii uę anlamda kullanir. Bunlardan ilki hakiki olup, 
Allah’in mahlukatin yapisina koydugu fitri akildir. Digerleri de 
fehim ve basiret olup, Araplann kullammim uygun górdukleri iki 
isimlendirmedir. Muellife gore, bu son iki anlam aklin dogrudan 
temel anlami degil, dolayli, yan anlamidir. Aklin son iki anlamin- 
dan birisi manaya isabet kaydetme yetenegi olan/ehimdir. Bu her 
bir insanin dokundugu, tattigi, kokladigi din ve diinya ięleri ko¬ 
nusunda ięittigi heręeyi beyan/aęiklamadir. lęte bundan dolayi in- 
sanlar, bunu akii, ona sahip olani da akilli olarak isimlendirmię- 
lerdir. Allahu Teala’nin Musa (a.s)’a, “vahyedileni dinle” 34 ayetini, 
“sana sóylediklerimi aklet ” ęeklinde yorumlamięlardir. O halde 
fehm ve beydn akii diye isimlendirilir. Cunkii, fehim ve beyan, 
akildan ęikar. Biri digerine, “górdugiinu ya da ięittigini aklettin 
mi?” dedigi zaman, bunun tiirkęesi, “anladm mi, aęik oldu mu?” 
manasinadir. Bundan dolayi Araplar, “fehim” sózcugunii “akii” 
diye isimlendirmięlerdir. Akhn son iki anlamindan sonuncusu 
“basiret" tir. Bu sózciigun anlami, diinya ve ahirette eęyamn fay- 
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dali ve zararli oluęuna gore onun degerini takdir edebilme yclisi 
dir. Allah’in verdigi akilda bu da vardir. Basiret guctine sahip olati 
kimse, olgusal manada eęyanin maverasina nufuz edebilir. Bilgi 
yi yucelterek aklim yucelten kimse Allan’in ęanim yuceltmię vc 
bóylece 0’nun nimetlerini de takdir etmię olur. 35 O halde “dc 
ger” ve “deger yargisi”nin akilla yakin bir iliękisi sózkonusudur. 
Órnegin, iyi ve kotu ahlaksal iki terim olarak hem aklin ve hem 
de dinin deger yargisinda bulundugu niteliklerdir. Bireyin, benli- 
ginde yer etmię fitr! akii, fehim ve basiretle butunleęmię aklin ta- 
inamlanmasina yardim eder. Burada ‘fitri aklin’ rolii hareket etti- 
rici oluęudur. 

Beyan, bir ęeyi aęikhga kavuęturmaktir. Beyan, nutuk (konuę- 
ma)dan daha degerlidir, ęunkti o insana mahsustur ve insamn 
aęikladigi ęeye beyan denilir. Beyan, iki ęekilde geręekleęir. Bun- 
lardan ilki, tammlama ęeklinde olur. Bu, Allah’in sanatmin eser- 
lerinden herhangi bir duruma ięaret eden ęeylerde tebaruz eder: 
“$eytan sizi dogru yoldan ahkoymuętur. Muhakkak ki o, sizin ięin 
apaęik bir du$mandir” i6 ayetinde oldugu gibi. Yani, onun duęman 
oldugu apaęik bellidir. lkincisi ise, sózlu veya yazili ęeklinde de- 
neme iledir. Tecrtibe yoluyla sózlii beyanin omegi ise, ęu ayettir: 
“Eger bilmiyorsamz zikir ehline sorunuz ” 37 Sóze beyan denilme- 
sinin sebebi, aęiklanmak istenen ęeyi aęiga ęikarmasindan dolayi- 
dir. Nitekim §u ayette bu belirtilir: “l$te bu, insanlar ięin bir be- 
yandir." 38 Sózun kapali kismimn aęiklanmasina da beyan denilir: 
“Sonra onun beyani (aęiklanmasi) bizę aittir ” 39 ayetinde geętigi gi- 
bi. 40 

MuhdsibTye gore beyani, kavrama ve basiret ęeklinde anlama, 
dogrudan temel manada Kur’an ve sunnnette akii olarak varit ol- 
mamiętir. Dolayli olarak akii kullanmamn bir sonucu ya da yan 
anlami olmasi sebebiyle akii olarak isimlendirilmiętir. Geręekten 
aklin hakiki ve ózgun tanimi, bilginin kendisinden meydana gel- 
digi ve Allah’in insanlann tabiatina koydugu bir gariza/yetenek- 
tir. Her insan bu temayulu/ięguduyu doguętan getirir. Ergenlik 
ęagina gelen ve imtihana tabi tutularak kendilerine bir takim so- 
rumluluklar yuklenecek olan kimselere Allah, akillan yontinden 
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hitap eder, akillanndan dolayi onlara va’d ve va’idde bulunur; 
emreder, nehyeder, bazi ęeyleri tavsiye ve bazi ęeylere de teęvik- 
te bulunur. 41 Aklin dindeki degerini ortaya koyan ve Hz. Ai- 
ęe’den gelen bir rivayette, o, ęóyle demiętir: “Hz. Peygamber’e, 
“Ey Allah’in ResOlu! Diinyada insanlar hangi ęey ile birbirlerin- 
den iistun olabilirlcr?” diye sordum. “Akii ile” ęeklinde cevap 
verdiler. “Pęki, dedim, insanlar amelleri karęihginda bir muame- 
leye tabi tutulmayacaklar mi?” Buyurdular ki, “onlar, Allah’m 
kendilerine vermię oldugu akii ólęusiinde amellerde bulunmadi- 
lar mi? Binaenaleyh, amelleri, kendilerine hibe edilmię olan akii 
miktanncadir. Bundan dolayi, yaptiklari ęey kadar karęihk góre- 
ceklerdir.” 42 Akii aym zamanda ibadetlerin her ęeęidinin asli ve 
esasidir. Onun ięin Hz. Muhammed: “Insan akii gibi hiddyete erię- 
tiren ve felaketten kurtaran bir ęey kazanmadi” buyurarak, akii 
óver ve : “Heręeyin bir diregi ve dayanagi vardir. Kięinin yaptigi- 
nin diregi de akildir. Insanlar Rablerine ancak, akillan miktarm- 
ca ibadet ederler. lęitmediniz mi gunahkarlann cehennemde azap 
górdukleri esnada: “Eger biz sóz dinler, aklimizi kullamr (insan¬ 
lar) olsaydik, ęu ęilgm cehennem ydr&ni ięinde bulunmazdik” 43 di¬ 
ye pięmanhk gósterisinde bulunacaklardir. Bu ayetten anlaęildigi 
kadan ile Allah, yuce kelamiyla akii óvmuętur. Bir de bu ayette 
dikkat edilmesi gereken husus kafirler kendilerini nitelendirir- 
ken “akhmiz yok” ęeklinde degil, “aklimizi kullanmif olsaydik” 
ęeklinde aklin ię ve eylem uretme yónune vurgu yapmię oluyor- 
lar. Bu ifadelerden aklin anlaminin, aym zamanda okuma-yazma 
ógrenme górevi gibi bir górev ve ię oldugu sonucuna ulaęiyoruz 44 
Butun bu haberler, insanin dint aęidan sorumlu olmasimn, akl! 
melekelerinin saglikh olmasiyla yakindan alakali oldugunu orta¬ 
ya kcymaktadir. Kur’an’da Allah’in inkara ęartlanmię kimseleri 
akillanm kullanmamakla nitelendirip zemmettigi her yerde ge- 
ęen akii (mesmu’) duyularak elde edilen akildir. Dogal olarak 
mevcut olan akii degildir. Insandan dini sorumlulugun kaldinl- 
digi her yerde geęen akii, labii olarak mevcut olan akildir. 45 Hd- 
rici ekolun, “akh, Allah’in emir ve yasaklarmm kendisiyle kavra- 
mlan ęey” ęeklinde tanimlamalan da bunu izah etmektedir. 46 Bii- 
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lun bunlar, aklin, bir i§ ve eylemi geręekleętirdigini góstermekte 
iltr. O halde, akh kullanmak demek, aklin uzerine duęen ię ve ey- 
It-mi geręekleętirmesi demektir. Akii, yazma ve okuma gibi bir 
gOrevdir. 

Muh&sibl 'ye gore akii, bilgi kaynagidir. lnsan dunya ięlerinde 
l.iyda ve zaranna olan ęeyleri akilla bilir ve kavrar. Bilgi, akii dc- 
gll, aksine aklin bir neticesidir. Akii ise, kendi baęina doguętan 
gclen bir meleke dir. Eger akii, bilgi olsaydi, bilgisizlik de delilik 
ulurdu. Nitekim Allahu Teala, meleklere eęyanin isimlerini so- 
runca, onlar, “bizim bilgimiz yok” dediler; “aklimiz yok, demedi- 
ler.” Bunun uzerine Allah, Adem’e eęyanm isimlerini sorunca, o, 
ręyamn isimlerini sóyledi. ęiinku Allah ona eęyamn isimlerini 
(ve eęyaya ad vererek kavrama yetenegini) ógretmięti; meleklere 
ise, ógretmemięti. 47 Akii sahibi olan her insan, eęyamn isimlerini 
doguętan bilmez, ancak, ęocuklugundan itibaren ięiterek, góre- 
rek ve eęyayi akliyla kavrayarak belli bir egitim-ógretim surecin- 
den geętikten sonra bilir ve manalann arasim ayirt eder. 48 Bu 
dogrudan ‘istidlali aklin’ aęiklanmasidir. Aklin tabiati, istidlali fa- 
.iliyetle kaimdir. Istidlali akii, hissi duęuncelerden ve pratik akil- 
dan hareket eder. Istidlali aklin malzemesi, hem olgusal alanin ve 
hem de zihni alanin verileridir. Órnegin, zeka, yeni dogmuę bir 
ęocukta gizilguę olarak bulunup, ancak zamanla olgunlaęir. Dii- 
junsel gelięiminin en hizli oldugu zaman, onuncu yaęa kadar 
olan dónemdir. Diięunsel yetenekler, fizyolojik, anatomik ve nó- 
rolojik gelięme sonunda olgunlaęir. Kuęiik yaęlarda yapilamayan 
bir takim zihinsel ięlemler ileriki yaęlarda yapilabilir. Dórt yaęin- 
da ęarpim tablosunu ógrenemeyen normal bir ęocuk, dokuz ya- 
ęinda bunu ógrenebilecek duruma gelir. Zeka, ergenligin ilk yil- 
lanna kadar, yani aęagi-yukan on bir on iki yaęlanna kadar hizla 
gelięir. On ikinci yaętan sonra zekamn hizi biraz azalarak gelię- 
mege devam eder. Duęiinsel gelięmede, nihayet óyle bir zaman 
gelir ki, artik zihin giicu daha fazla artmaz olur. Fikri yónden ol- 
gunlaęmamn bu son sinirma 14 ile 18 ya§ arasinda vanhr. Zihin 
giicu bir surę bu seviyede kalir, sonra, ózellikle hayatin son yilla 
rina dogru azalmaga baęlar. 49 
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Muhdsibfye górę aklin bilgi kaynagi olmasinin diger bir delili 
de tabiat (ayanun zahirun) ve naslar (haberun kahirun)dir. Tabi- 
at ve naslar bilgisel diizeyde, akia istidlalde bulunabilecegi mal- 
zemeleri saglarlar. Ayan ve haber akii yurutmenin illeti ve aslidir. 
Bunlar olmadan akii yurutme geręekleęmez. Akii olmadan da 
bunlarm varligi bir anlam ifade etmez. Bir baęka sóylemle, asil 
(ayfln ve haber) olmadan fer’in (akii) olmasi, delil olmadan istid- 
lalin olmasi muhaldir. Ayan ise, ęahit (olgusal alem) olup, duyu- 
ótesi (gaib)ne delalet eder. 50 Bu góru§lerden yola ęikarak sóyle- 
mek gerekirse Muhasibl delilleri ayan ve haber ęeklinde ikiye ayi- 
nyor. Ayan, insanin gózle górdugu ve elle dokundugu olgusal 
alemdeki maddi delillerdir. Bunlar, Yuce yaraticinm varhgina, ya- 
raticihgina ve eęsiz sanatimn muhkemligine klavuzluk ederler. 
Haber ise, duyulan ve ięitilen bir bilgi turu olarak, Allah’in tarih 
ięinde peygamberlerinin diliyle insana hitabidir. lęte Allah, iyiyi 
kótuden, faydaliyi zararlidan ayirdedebilecek olgunluk (riifd-re- 
§id) ęagina ulaęmię olan kullarma tarih ięinde uyanci peygamber- 
ler góndererek, kitaplar indirerek, afak ve enfiis delilleri sunarak 
emir ve yasaklarda bulunmuę, onlan yaptiklanna karęihk olarak 
mukafat (va’d) ve ceza (va’id) ile mujdelemiętir. Tam da burada 
akii delilinin (huccetu’l-akl) gerekliligi ortaya ęikmaktadir. Cun- 
ku akii, insana bahęeden Allah, kendisinden akliyla beyam anla- 
masini istemektedir. Bunu Allah, insanin gerekli olan emri yeri- 
ne getirmesi, helak olanin aęik bir delille (gózuyle górdiikten 
sonra) helak olmasi, yaęayanin da aęik bir delille ya§amasi ięin 
bóyle yapmiętir. 51 Butun bu ayetlerden anlaęildigi gibi, Allah in- 
sanlara, mesaji, akillanyla kavrayabilecekleri ęekilde beyan et- 
miętir. Zira, beyam kavramadan ceza ve ódiil olgusundan sóz et- 
mek mumkun degildir. Zaten llahi adalet de bunu gerektirmek- 
tedir. Yoksa, hiębir zaman Allah kullarma zulmetmez. 52 Allah in- 
sanlarm tabiatina yerleętirdigi anlama kabiliyeti ile beyanda bu- 
lunmuętur. Allah’i bu ilk akilla idrak yetenegi insanda potansiyel 
olarak mevcuttur Insanlann akilli olup olmadiklan davramęlany- 
la anlaęilir. Bu nedenle aklin, fiillere yansimasi esastir. 53 

Ózetle, aym zamanda bir sOfi olan M uhdsibt, fehim, bilgi ve 
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ilal arasinda bir aynma giderek, akia, beyanla irfani biranlam ka 
mdirmaya ęahęmiętir. Akii, ne ruhun ozu, ne bilgi ve ne dc ga 
ibc ęahitle istidlalde bulunmaktir. Aksine o, insanin kendi benli- 
glnde Allah’tan verilme bir diirtudur. AllahYn insanlara yaptigi 
lnr “beyan” ile kavranilan bir olgudur. Bu beyan aęikęa górulen 
bir sOrette olabilir. Mu’tezill duęiinur Cd/uz, Allah’in bu ęeęit be¬ 
li mm “nusbe ya da nasbe/yol gósteren ifaret” olarak adlandirmię- 
iii ęiinku bu tur beyanda varhklar, biręeyler ógrenmek isteyen 
urajtirma ve akii sahiplerine kendi óznelerini góstermekte, dola- 
yisiyla onlar da Allah’in bu varliklan nasil terkip ettigine ve 
()'nun sanatinin eserlerine bakip ęaękmliga duęmektedirler. 54 Ya- 
ni, eger insanda nankórluk ve dunyeyileęme olmasaydi, her in- 
•..mda marifet tecelli ederdi. 

Allah’in beyani, kitap ve siinnet kaynakli “egemen haber/hebe- 
nin kdhirun” ęeklinde de olabilir. “Beyanin anlaęilabilmesi" nite- 
ligine sahip olan bu tur akilda hidayet ve dalalet ehli eęittir. Ama 
liidayet ehlini digerlerinden ayriętiran baęka bir akii boyutu daha 
vardir ki, o da baslret ve ma’rifettir. lnsan, beyanin geręek anla- 
inini bunlarla kavrar. Yine ilahi kudretin yuceligini, ceza ve mii- 
kafatmin ęoklugunu bu niteliklerle aklederler. Gózun fiziksel 
varliklan górdugu gibi, 0’nu górmeye ęalięirlar. Bu akii sayesin- 
de 0’ndan hem korkarlar ve hem de 0’na ózlem duyarlar. Bóyle- 
ce kięi Allah’i akletmię olur ve bu durum Allah’t akletme diye ad- 
landirilir. 55 Bu metinlerin muhtevasindan aęikęa anlaęildigi gibi 
Muhasibi, akia yiikledigi bu “ irfani ” boyutla akii ve ma’kiillugu 
Allah’a dayandirmak istemektedir. Oysa mutekellimler, ulflhiyyet 
ve Allah duęuncelerini akia dayandirmaya ęalięmięlardir. Diger 
bir deyięle Muhasibi, “beyan”i “irfan” iizerine temellendirmeye 
leęebbiis etmiętir. 56 Kisaca, onun akii anlayifim, sezgisel akii ola¬ 
rak isimlendirebiliriz. 

lmdm-i Mdturidfnin Kelam sisteminde akii, dini bilmenin iki 
lemel esasindan birisidir. Aklin yardimi olmadan, duyular ve ha- 
ber geręek bilgiyi saglayamaz. 57 Bilindigi gibi, akii kelimesinin 
anlamlarindan birisi, toplayan ve derleyen demektir. lęte bu ma- 
nada Mdturidi, Mu’tezill anlayięta oldugu gibi, akh, tabiati birbi 
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rine uygun olanlan bir arada toplayan, tabiati birbirine aykiri 
olan ęeyleri birbirinden ayiran ya da ahlaki anlamda guzel ve ęir- 
kin olani birbirinden temyiz eden bir meleke olarak górur. Ona 
gore, metafizik bilgiler ve ahlaki ilkeler akildan ęikar. lnsanlari 
hayvanlardan ayiran akildir. 58 §uphesiz akii, Mdiiiridfnin zihni- 
yet dtinyasinda iistun bir yere sahiptir, ama akii, bilmeye muhtaę 
oldugumuz heręeyin geręek bilgisini de veremez. Duyular gibi 
onun da bir siniri vardir. Bazan insan akii; arzu, durtii, aliękan- 
lik, ęevre ve toplum gibi dię ve ię faktórler tarafindan bulandin- 
lir ve etkilenir. Sonuęta da kendi alaninda olan ęeylerin bile ger¬ 
ęek bilgisini vermekte baęansiz kalir. Herhangi bir bilginin bir 
mesele ile ilgili muhtelif górujleri ve ęeęitli fikirlerinin olmasi, 
Maturidi tarafindan yukandaki beyanma delil olarak getirilmek- 
tedir. ętinkii akii, nesneleri genel ve tumel bir ęekilde kavrayacak 
giiętedir. Aklin tumel olarak kavramię oldugu ęeyleri somutlaęti- 
rarak ve ózel yanlan ile belirleyecek baęka bir otorite gereklidir. 
Bundan dolayi akii dalalete diięmekten koruyan, dogru yola yó- 
nelten, ince ve esrarengiz meseleleri anlamasina ve geręegi bildi- 
ren bir yardimci klavuza ihtiyaę vardir ki, bu da ona gore, pey- 
gamberlere indirilen “vahiy” dir. Eger bir kimse, vahiy yoluyla 
olan bu ilahi hidayetin gerekliligini inkar eder de, yalmz baęina 
aklin, muhtaę oldugumuz butiin bilgileri vermeye muktedir ol- 
dugunu iddia ederse, kesinlikle, aklina taęiyabileceginden fazla 
yiik yuklemię ve gayet akildięi bir ęekilde ona zulmetmię olur. 59 
Mdturidfye gore, nasil ki gundelik hayatimizda bir takim organ- 
lanmizi kullanmak zorunda kaliyorsak, mahlukatin yaratilię hik- 
metlerini kavramak ięin aklin kullamlmasi gerekir. Vąrlik duzle- 
minde bulunan hiębir ęey hikmetsiz ve abes olarak yaratilmamię- 
tir. 60 Aklin hukumleri bunun en aęik dogrulayicisidir. Maturidi 
Kelam sisteminde akii, fonksiyonel aęidan analiz ve sentezler ya- 
pabilen bir kuwet olarak górulmuętur. Bu sebeple akii ile basiret 
aym anlamlarda kullamlir. Bilindigi gibi basiret salt, maddt bir 
organ olan gózle eęyayi górmek degil, eęyayi hikmet boyutu aęi- 
sindan iman lęigi ile algilamaktir. 

Maturidi Kelam ekoluniin gelięimine biiyuk kątki yapmię 
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• 'l.m Pezdevf (6. 493/1099) aklin tammim biraz daha ileri bir mer 
luleye taęimak maksadiyla duyu organlan ile akii arasinda muka- 
\rselere gider. O, akh, kendisiyle nazari ve delillerle tecriibi bil- 
f.iye ulaętiran bir araę olarak nitelendirir. Górulen ęeylerde gó- 
/0n, ięitilenlerde kulagm, koklananlarda burnun, tadilanlarda ag- 
.111 ve dokunulanlarda elin bilginin meydana gelięinde alet olma- 
m gibi, akii eęyada bilginin hasil oluęuna bir araętir diyen Pezde- 
i i, akh, Allah’in, insanlar hakkinda eęyayi tammalan ięin bir alet 
i'la rak yarattigmi sóyler. O, akh, parlak, latif bir cisim olarak ta- 
mmlar, modern anlayięta oldugu gibi, aklin yerinin beyin oldu- 
gunu vurgulayarak, akh maddi olan beynin ve sinir sisteminin bir 
lonksiyonu olarak góren anlayięlarla birleęir. 61 Pezdev i, “akh, nti- 
irtni latif bir cisim” olarak tammlamada, Hz. Peygamber’den riva- 
yet edildigi sóylenen ęu hadisten bóyle bir ęikarimda bulunmuę- 
lur: “Akildan daha guzel bir $ey yaratmadim. Ona git, ilerle dedim; 
yitti, ilerledi. Gel dedim, geldi. Seninle bana ibadet edilmesini dile- 
rim. Seninle sevap verir \e seninle cezalandinrim.” 62 Her ne kadar 
Aliyyu’l-K&ri (ó. 1014/1605) akilla ilgili baęta bu hadis olmak 
ilzere butiin rivayetleri yalan ve uydurma 63 olarak degerlendir- 
mi$ olsa da, bu hadis malzemeleri Islam diięunce tarihinde, akia 
verilen degeri góstermesi aęismdan iizerinde durulmaya deger bir 
olgu olarak górulmelidir. 

Pezdevi, akil-kalb iliękisi baglaminda meseleye yaklaęarak ak¬ 
ii, beyinde bulunan maddi bir unsur olarak góstermiętir. Arna bu- 
na ragmen o, aklin fonksiyonel manada etkisinin kalbte oldugu- 
nu zikreder. Adeta kalb, beyinden gelen bilgi malzemelerinin filt- 
religini yapmaktadir. Kalb, gózun, górme olayim geręekleętirebil- 
mesi ięin, giineę ve eęyamn ięigi ile algilayici olmasi gibi aklin ifi- 
giyla eęyayi idrak eder. Nasil ki, i$igin azalma ve zayiflamasina 
gore górme olayi ona gore bir pozisyon takmirsa, aklin durumu 
da buna gore eęyayi algilamada bir pozisyon takinir. 64 Aęikęa 
Pezde vi’ye gore akii, Kadi Abdulcebbdrhn reddettigi bir cevherdir. 

Ebu’l-Muin en-Nesefi (ó. 508/1115) ise akh, bir bilgi kaynagi 
olarak kabul eder ve Maturldi sistemin bir baglisi olarak, aym za- 
manda akia faydali ve zararli olamn arasim ayiran bir mumeyyiz- 
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lik vasfi tanir. 65 Nureddin es-Sabunf nin (ó. 580/1184) de vurgu- 
ladigi gibi akd, bir anlama giicudur. 66 Bu her iki Maturidi duęu- 
niire gore akii, bir idrak ve keęif kuwetidir. Taftazdnf (ó. 
797/1395) ise, akh, konujan ve diięunen insana mahsus bir kuv- 
vet olarak góriir ve bu kuwetle insan ilim ógrenme ve idrak ye- 
tenegine sahip olur. Akii, insanda dogal bir nitelik olarak bulu- 
nur. Aynca o, aklin, zorunlu olarak kabul edilen ęeyleri bilmesi- 
ni, organlann fonksiyonlanni saglikli bir ęekilde yerine getirme- 
sine baglar. 67 Cunkii, uyku ve sarhoęluk halinde akii i$levlerini 
yerine getiremez. Taftazanfnin bu akii tanimindan anlajildigi gi¬ 
bi akii, bilgi degil, aksine bilgi, saglikli duyularla aklin bir netice- 
sidir. Metafizik anlamda akii, bir cevher degil, arazdir. Nitekim 
bu góriiju dogrular nitelikte Beyazdzade (ó. 1098/1687) akii, ru- 
hun epistemolojik ilkesi olarak tammlar, akia, nesneleri kavrama 
egilimi ve gucu ęeklinde iki ayn yónden bakar. Bu yónlerden il- 
kinde akii bir cevherdir. Bununla duyu organlan yoluyla hemen 
yammizda bulunan duyumlanir nesneler; isbat ve akii yuriitme 
gibi dolayli yollardan da, hemen yammizda olmayan nesneler 
kavramr. lkinci yóniinde akii bir lęiktir ki, bunun faaliyeti duyu- 
lann en dujuk merhalesinde baęlar ve bununla, kavramlan nesne 
zihne aęik ve berrak bir bięimde ulaęir. Muellife gore burada zik- 
redilen cevherden, nefsi natikanm kendisi kasdedilmez. Nefis ve 
kuwet liigat ve istilah bakimindan birbirine aykindirlar. Eger 
akii cevher olsaydi, akh olmayanda aklin olmasi caiz olurdu. 68 

Maturidi anlayięta akii, bilginin kendisi degil, bilgiyi oluętu- 
rucu bir guętiir. Kisacasi bu ekolde akii, maddeden soyutlanmię, 
arna madde ile ili§kisi olan bilginin asli anlaminda bir cevher- 
dir. 69 Yoksa, salt cevher degildir. Bunun Turkęesi, aklin madeni 
kalptir, arna i§levsel olarak biyolojik zekanin tezahtir ettigi beyin- 
le iliękisi vardir. Bir bajka ifade bięimiyle sóylemek gerekirse, ak- 
lin madeni kalbtir, onun ljigi ise dimagdadir. Her iki anlatim bi- 
ęiminde de akii, ilahi kókenden kopanlmamijtir. Akii, kalbi, kalb 
de akh ięerir bir pozisyona sahiptir. Maturidi anlayięta akii, hem 
idrak ve temyiz kabiliyeti ve hem de ahlaki manada deger hukmu 
belirten bir nitelige sahiptir. 
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Kelam ilminin gelięim tarihine nesnel bir bakię yaptigimiz za- 
man her ne kadar E$’ariler “óteki” górdiikleri Mu’tezile’nin gó- 
l uęlerini eleętirmek adina i’tizali yóntemi ógrenmięlerse de, bu is- 
ick amaęladiklan sinirda durmamię, gitgide onlann akii ve ięlev- 
sel aklm prensiplerini ózumsemelerine yol aęmiętir. Hatirlanacak 
olursa, ilk Mu’tezili duęunurlerden olan Ebu Ali el-Cubb&i akh, 
bilgi olarak tammlamiętir. Akilla bilgi arasinda genellik ve ózellik 
yóniiyle bir farklihk oldugunu sóyleyen Ebu’l-Hasan el-E$’ari 70 , 
Mu’tezile’nin akii tammina ęok yaklaęmiętir. Ayni deger hukmii 
Maturidiler ięin de geęerlidir. Akh bir nevi ilim kabul eden E$’ari- 
lerin góruęune gore "...ya atalari bir jey akledemeyen \e dogru yol- 
da olmayan kimseler idiyseler” 71 ayetinde geęen “akledemezler” 
ifadesi “bilmezler” anlammadir. Maturidl mutekellim Pezdevi’nin 
órneklendirdigi gibi, “falan o ęeyi akledemez” dendiginde, onu 
bilemeyecegi kasdedilir. 72 

Acaba bilgi, aklm bir urunu muduryoksa akii, bilginin bir uru- 
nu mudur? Dilci Isfehani bu soruya §u ęekilde cevap verir: “Akii, 
bilgiyi kabul etmeye hazir olan bir kuwet ięin sóylenir. lnsanin 
bu kuwet sayesinde elde ettigi bilgilere de akii adi verilir.” 73 El- 
bette insan potansiyel akilla dogar, bilgiyle dogmaz. Ama haik 
arasinda órfl anlamda birbirine anlam baglan bakimindan ęok ya- 
km duran bu iki kelime giindelik hayatta kullanilir. Toplum ięin- 
de bir kifiden sóz edilirken akilli insan denildigi zaman bilen, bir 
jeyi bilen denildigi zaman onu akleden, duęunebilen ilim sahibi 
insan akia gelir. Dolayisiyla “akii, bilgidir” tammlamasi ięerisin- 
de, hem fitrat-i ula olarak kabul edilen zorunlu akii ve hem de za¬ 
man ięerisinde gelięme ve artma gósteren deneylerle kulli hu- 
kiimlerden elde edilen tecrubeye dayali akii kastedilir. Bu iki 
yóntemin her ikisi de hem akii ve hem de ilim olarak da isimlen- 
dirilmiętir. 74 Bóyle bir tammda haklihk payi vardir. ęunkii ilim, 
butun insanlar nezdinde sabit bir hakikattir. Yerine gore ilim, ih- 
lilaf amnda sorunlarm ęózumu ięin baęvurulacak bir merci ve ye¬ 
rine gore ęatięma halinde iki taraf arasinda barięi ve duzelmeyi 
saglayacak bir hakemdir. Yerli yerince i§levsel manada kullanildi- 
gi zaman akii sózciigunden kasdedilmi§ olan da ilimdir. Sóz ara- 
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sinda bu ię akia uygundur dedigimiz zaman, ilme uygun oldugu- 
nu, bu i§ ilme uygun degildir dedigimiz zaman akia da uygun ol- 
madigini kasdetmię oluruz. 

Akii, kendisiyle Allah’in bilindigi bir ziynettir. Aslinda akii, il- 
min kaynagi, koku ve onun ęikię yeridir. Ięigin guneęte, górme- 
nin gózde meydana geldigi gibi ilim de akildan meydana gelir, di- 
yen Muhdsibi, aklin ilimden daha efdal oldugunu sóyler. 75 

Bir kisim E§’ariler ise aklin, kendisiyle bilgiye ulaęilan bir ię- 
gudii oldugunu sóylemięlerdir. 76 Her insan bu akii, doguętan ge- 
tirir. Insan bu akii sayesinde $ari’in hitabini anlayip idrak etmek 
suretiyle hakikatin bilgisine ulajabilir. 

Eęariler, Mu’tezile’nin aksine, akii duyulur ęeylerin iizerinde- 
ki hakikatlara ve bu arada ahlaki hakikatlara ula$mayi mumkiin 
kilan bir meleke ya da yeti olarak górmezler. 77 Órnegin, Cuvey- 
ni’ye (ó. 478/1085) gore akii, zorunlu (vasitasiz) bilgilerden iba- 
rettir. Bununla beraber, aklin butiin ilimlerden bo§ oldugunu 
sóylemek imkansizdir. Akii, nazari ilimleri elde etmenin ve dinl 
aęidan mukellefe sorumluluk yuklemenin bir §artidir. Cunku, 
akildan yoksun olan bir kimse dini sorumluluklan kavrayamaz. 
O halde, nazari bilgileri elde etmek ve dini sorumluluk yuklen- 
mek ięin akii denilen bir takim zorunlu bilgilere ihtiyacimiz var- 
dir. Akii, tek baęina nazari bilgilerden de ibaret degildir. Akii in- 
celemenin ęarti, aklin ónceligine baglidir. Yani, akii olmadan, ak- 
lin ięlevselligi, imkan dięidir. Yine akii, butiinuyle zorunlu bilgi¬ 
lerden ibaret degildir. Órnegin, górme óziirlu olup da idrak ede- 
meyen bir kimse, zorunlu ilimlerden yoksunsa da akilla nitelen- 
dirilir. Her ne kadar zorunlu ilimlerden hepsini idrak edemez ise 
de bir kismim idrak edebilir; zira górme ózurlti olan kimsenin 
baęka idrak guęleri faaliyet yapmaktadir. 78 Kisacasi, Eę’ari kela- 
minin sistemlefmesine biiyuk emek vermię olan Bdkill&ni 
(Ó.403/1013) 79 , Bagdddi (ó. 429/1037) ve Ciiyeyni 80 , akii, dogru 
olanin dogrulugunu, muhalin imkansizhgim bilmek olarak ta- 
mmlarlar. 81 Amidfye (6.631/1233) gore akii, beę duyu organi de¬ 
digimiz idrak vasitalannin mukemmel olmasindan sonra insanm 
kendisinden bo§ olmadigi zorunlu ilimlerden ibarettir. Hayvan- 
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l.irdan hiębiri zoraniu bilgilerde insana ortaklik edemcz. Bu iii 
Baria aklin varligi gizli degildir . 82 Butiin bu tammlamalardan yo 
la ęikarak sóylemek gerekirse, akii, birbirine zit olan iki §eyin bu 
.nada bulunamayacagmi zorunlu olarak bilir. Akia, zarOri (vasi- 
(asiz) bilgi denilmesi, fonksiyonel manada aklin, neticesi itibariy- 
Icdir. 

Islam duęunce tarihinde góriięleriyle derin yankilar uyandir- 
11115 olan Gazdlfnin akii tanimi ve mahiyeti konusundaki sózleri 
biiyiik anlam ta 5 imaktadir. Gazali, dolince dunyasinda geęirdigi 
l< rizi anlattigi bir eserinde metodik supheden Allah’in kalbine at- 
ligi bir “r\ur/i$ik" ile kurtuldugunu sóyler . 83 Akii, insamn en iis- 
Uln vasfidir. Guńku, Allah’in emanetleri, akii sayesinde kabul 
rdilir. Nasil ki, dini sorumluluk akii yónden olgunlasana ise, di- 
uc davet de akii tasiyanadir. Akii olmayana davet yoktur. Bilginin 
kaynagi ve koku akildir. Akia nispetle bilgi, agaca nispetle mey- 
ve, giinese nispetle nur, góze nispetle górme gibidir. Gazali, akii 
Uzerine yazdigi bir ba 5 ka eserinde ise, “nur” sózcugiinu akii an- 
I.munda bizzat Kur’an’in kullandigmi sóyler, akilla elde edilen ii- 
me ruh, vahiy ve hayat adim verir ve bu tezine 5 U ayetleri delil 
olarak getirir: 8 "* “Allah yer ile gógun tiurudur. N&runun temsili, 
\anki bir mi$kdt.” 85 “Hem bir adam ólu iken biz onu diriltmi$iz ve 
hcndisine bir nur v ermifiz, insanlar ięinde onunla yuriiyor.” 86 El- 
bette butiin dunya dillerinde oldugu gibi, Kur’an’in sóyleminde 
de sembolik bir anlatim turii olan mecazi ifade tarzi vardir. Bu 
ncdenle yukandaki ayetlerde geęen nur kelimesi “akii” olarak yo- 
rumlanmi 5 tir . 87 Gókleri maddi lambalarla, yeryiizunu de aydin- 
latici elęiler ve ilahl hukumleriyle donatan; aynca her varligin ięi- 
ne, dogra hedefe iletici “fitri biryón bulucu" yerleętiren, bu arada 
insana bir nur olarak akii lutfeden Allah, óvgti cihetinden nur- 
dur. ęiinkii esyanin varligi bu nur ile ba 5 lar ve bu nur ile devam 
eder . 88 Yukandaki ayetlerde geęen “nur”, dogra yolu górme reh- 
beri ve melekesidir. Allah bu rehberi ve melekeyi, kullarindan in- 
sanlara ve cinlere vermi 5 tir. Bu nur, mahiyet bilgisinin ve temyiz 
giicunun kaynagidir. Buna din ve felsefe istilahinda genel olarak 
akii adi verilmi 5 tir. Akii ve nur adi verilen bu iki kavramin fonk- 
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siyonlan aym, ama, isimleri farklidir. Din istilahmda, hadis ola- 
rak bilinen “akii olmayanm dini olmaz” 89 ęeklinde genel bir ilke 
vardir. Dini olmayanm imam da yok demektir. ęunku akii olma- 
yan bóyle bir varlik, inanma kabiliyetini ve sorumlulugunu taęi- 
mamaktadir. 90 Bundan dolayi Gazdlt, kelam ve felsefe ile ilgili 
eserlerinde aklin ónemi uzerinde ęok durur. Ona gore, sadece na- 
kille yetinip akildan yiiz ęeviren kimse, gózlerini yumarak gune§ 
lęigina yónelen kimse gibidir. Bóyle bir kimse ile kórler arasinda 
fark yoktur. Nakil (din) ile bir arada olan akii, ięik uzerine lęik- 
tir. 91 Gazalfnin sózunii ettigi kudsi (batinl) akii, kutsal nur ile 
aydinlanmię olan kalbin bir kuwetidir. Kalb bu kuwet ile eęya- 
mn hakikatlerini algilar. 92 Gazalinin akii tanimi ve mahiyeti ko- 
nusundaki góruęlerini dórt maddede ózetlemek miimkundur: 

a. liki, insanlann diger canlilardan aynlmasim saglayan akil- 
dir. Allah, bu akii, yaratilięla birlikte insanlann tabiatina koymuę- 
tur. Bu akilla insan, nazari ilimleri ógrenme yetenegi kazamr. Ga- 
zali, Haris el-Muhasib!’nin, nazari ilimler kendisiyle anlaęilan ya 
da Allah’in kalbe attigi bir nur ęeklinde tammladigi akii tarifleri- 
ne aynen katilir. Diger taraftan “akii, zartirl ilimlerden ibarettir ” 
diyen Cuveyni ve Bakillanfnin góruęlerine katilmaz. Gazalfye 
gore, eger bu tammlamalardan yola ęikacak olursak, ilimlerden 
gaflet eden ya da uyuyan bir kimsenin aklinin olmamasi gerekir. 
Halbuki, bu durumda olan kimselerin tabiatinda akii vardir. Geę- 
mięte degindigimiz gibi, “akii, zardri bilgilerden ibarettir ” ęeklin- 
deki bu tammlama, Maverdi’nin de dedigi gibi sorunludur. Bóyle 
bir tanimlamanm sinirlan belli degil, tamamen genellemeler ya- 
pilmiętir. Halbuki bir tammda, tammlananm dięmda kalan bir 
ęey tamma dahil olmadigi gibi, ona ait olan bir ęey de dięarida bi- 
rakilmamalidir. Yani, tanim, efradim cami, agyarim mani bir 
ózellik taęimalidir. Gerek Maverdi’nin ve gerekse Gazali'nin epis- 
temolojik diizeyde mutekaddimin Eę ari duęunurlerin yaptiklan 
bu tamma getirmię olduklan eleętiri yerindedir. 

b. Diger taraftan muteahhirin bir E$’ari olan Gazali, selefleri- 
nin, caiz olanlan caiz, muhal olanlan muhal ya da miimkun olan 
ęeylerin var olabilecegini ve miimkun olmayan ęeylerin olamaya- 


144 


KELAM'DA AKLIN MAHlYETlNE MUKAYESLl BlR YAKLA^IM 


iklarmi bilmek gibi zaruri ilim diye tammladiklan akii tammla 
ima aynen katilir. Bunlar, bir kimsenin, ikinin birden ęok oldu- 
(’.iinu, bir adamin bir anda iki yerde bulunamayacagim bilmesi gi- 
li| zaruri ilimlerdir. Góruldugu gibi bu akii tammlamalan Gaz3- 
ll'yc ózgii degil, geęmięte yapilan tammlamalann onun tarafindan 
Inr onaylanmasi ęeklindedir. 

c. Gazali, bedensel ve akii gelięime paralel olarak tecrube yo- 
luyla elde edilen ilme de akii adini verir. Butun mutekellimlerin 

mukteseb akii” adini verdikleri bu akii uzerinde ileride genię bir 
•..ckilde duracagiz. 

d. Yine iinlu miitefekkir Gazali’ye gore akii, nazari ilimlerin 
kcndisiyle kavramldigi bir ózelliktir. l$te bu ózelligin bir derece- 
yc kadar yukselmesidir ki, insan onunla butun bu ięlerin netice- 
sini anlar. Akibeti tehlikeli olan geęici lezzetlere davet eden arzu 
vc isteklerini kontrol altina alarak yener. Bu akii kuweti kimde 
bulunursa, nefsani arzu ve isteklerinin peęine gitmeyip, sonunu 
duęiinerek hareket ettigi ięin “akilh” sifatini alir. Bu da insani, 
liayvandan ayiran bir ózelliktir. Buna da “akl-i mustef&d” adi ve- 
rilir. 93 

Gazali, aklin bu dórt anlamindan ilkini asil.temel, kok anlam, 
digerlerini ise, fiiru’, yani yan anlamlar olarak kabul eder. Bir ęe- 
>it akii bu ęekilde kategorileętirme, aklin olgunlaęma seyrine pa¬ 
ralel olarak gelięerek artan fonksiyonel aęidan adlandirma bięi- 
midir. Gazali, aklin asil ve temel anlamim toprak altinda potansi- 
yel, ama atil, ięletilmemię, kullanim haline getirilmemię halde bu- 
lunan su tabakasina/kaynagina; aklm diger yan anlamlarim da 
kazi ve sondaj ęahęmalan sonucu suyun yerustune ęikarilarak ey- 
lemsel planda kullamma hazir hale getirilmesine benzetir. 94 Ar- 
lik insanlar, bu su ile ię yapabilirler. lęte asil, fonksiyonel akildan 
beklenen de bu sonuncu durumdur. 

Gazdli, fikih usulune dair yazmię oldugu el-Mustasfa adli ese- 
rinde de aklin anlamlan uzerinde durur. Akii, ma’kulati incele- 
meye yarayan bir garizadir. Yine onun tanimlamalanna gore akii, 
zoraniu bilgilerdir. Bu bilgiler, insani nazari bilgileri kavramaya 
hazirlayan zihni canlilik ve tecrube yoluyla elde edilen bilgilerdir. 
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Tecrubenin, bu yóniiyle egitilip olgunlaętirmadigi kięiye akilli 
denmez. Gazali, oturup kalkmasinda, konu§masmda belli bir va- 
kar, heybet bulunan ve ilmini eyleme dónuęturen kimselere akil- 
h denilebilecegini ileri surer. Bilen kimseye akilli sifatinm verile- 
bilmesi ięin, bilginin eyleme dónuęmesini akilli olmamn olmazsa 
olmaz ęarti kabul eden Gazali, bu yiizden dinden yiiz ęeviren 
kimselere “akilli kdfir” denilemeyecegini savunur. Órnegin, onun 
bu bakij aęisina gore Haccdc b. Yusufa ( ó. 95/714) zeki ve deha 
sahibi denilebilir, arna, asla akilli denilemez. Muellife gore aym 
ęekilde inkara §artlanmi§ olan bir kimseye, butiin tabiat ve hen- 
desi bilimleri ihata etmię olsa bile akilli denmeyip fadil, dahi ve- 
ya zeki denilebilir. 95 

Kemal Pa$azdde (ó. 941/1534) ise bu konuda daha ihtiyatlidir. 
Cunkii eger kafirler akilsiz olmuę olsaydi onlara, kufre §artlanmię 
olan kimseleri tevhide davet eden hitab inmezdi. Diger yandan 
Furkan SQresi’nin 44. ayetinde kufredenler akilsizlikla suęlan- 
maktadir. Yaratilięta akilli oldugu halde, yetijkinlik ęagina gel- 
dikten sonra muęahedelerini akilla birleętirmeyen insanlara da 
mecazi olarak akilsiz insan denir: “Yoksa sen, onlarm ęogunu sóz 
i$itir ya da aklint kullamr nu samyorsun? Onlar ancak hayvanlar 
gibidirler; hayir onlar yol bakimindan daha da $a$kin (ve a$agi)dir- 
lar. ” 96 lbn Kemate górę bu ayet, GazalLnin dedigi gibi kafirlerde 
aklin olmadigi anlamina gelmez. Ancak Allah burada kafirlerin 
ięinde bulundugu son derece olumsuz durumu anlatmak ięin 
mecazi ifadelere baę vurmu§tur. lbn Kemal gundelik dilden buna 
órnekler verir. Cahil terimi hiębir ęey bilmeyenler ięin kullamldi- 
gi gibi, ilmiyle amel etmeyen, ilminin gerektirdigi ęekilde davran- 
mayanlar ięin de kullamlir. Aym ęekilde oglunu dóven bir baba- 
ya bir kimse gelerek “o senin oglun, nięin dóvuyorsun!?” deme- 
si de mecazi anlamda olup babanm cehaletine, yani onun kendi 
oglu oldugunu bilmemesine delalet etmez. Namaz kilmayan biri- 
sine “namaz senin iizerine farzdir” dedigimizde, bu ifade o ada- 
min namazin farziyetini bilmedigi anlamina gelmez. Sadece hatir- 
latma babmda sóylenmię bir sózdiir. 97 §uphesiz lbn KemaFin bu 
góru§lerini dikkate almakta son derece yarar olmakla birlikte Ga- 
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zalfnin akil-zeka ayinmi yapmasmi gózardi etmemek gerckir, ka 
naatindeyim. ętinku biyolojik zeka, akii degil, aklin bir paręasi 
dir. 

Gazali, akii, sufi/ięraki bir bakię aęisiyla “nur" olarak lanimla 
miętir. Insanda bu nur, temyiz ęaginda parlamaya baęlar, aklin 
gelięim siireci kirk yaęina kadar devam eder, artik bu yaęta akii 
kemale erer. Ahkaf Suresi’nin 15. ayetine istinat edildigini sandi- 
gimiz bu gonię, zekanin gelięimi konusunda modern yaklaęim- 
larla da uyuęmaktadir. Akh “nur istiaresi” ile aęiklayan muellife 
gore aklin mahalli, kalbtir. 98 Gazalfnin, aklin tanimlan konusun¬ 
da konjektiirel bir tavir sergiledigi góriilmektedir. Ómegin, ta- 
sawufla ilgili eserlerinde keęf ve ilham karęisinda degersiz gór- 
diigii akh, usul-i fikih ve kelam kitaplannda óvmuę", akil-nakil 
gibi mes’elelerde akh, imana irca etmiętir. 

Eęari kelamcilar kendi ięlerinde aklin gerek tarifi ve gerekse 
mahiyeti konusunda butunlukęii bir anlayięi benimsemię degil- 
lerdir. Ómegin, Fahreddin er-Rdzi (ó. 606/1210), teklifin dayana- 
gi olan akh, vacibatin gerekliligini ve imkansizhklarm imkansiz- 
ligim bilmektir, ęeklinde tammlar. Ona gore, eger akii, ilimler 
cinsinden olmazsa, biri digerinden ayrilabilir. Fakat bu, asla bir 
ęey bilmeyen akilli kimsenin ya da akilh olmadigi halde heręeyi 
bilenin bulunmasinm imkansiz oluęundan dolayi muhaldir. Son- 
ra bu, hayvanlar ve akh olmayan delilerde bulunan duyumlan 
bilmek degildir. Óyle ise akii, kulli/genel nesneleri bilmektir di- 
yen Razi, Kadi Ahdulcebbar ve bazi E§’ari mutekellimlerin “akii, 
nazari ilimdir” tammlanna karęi ęikar. ętinku nazari bilgi, akii, 
zihni bir uretim sonucu oluęur. Eger akii, salt nazari ilimlerden 
ibaret olsaydi, bir nesneyi kendine ęart koęmayi gerektirirdi ki, 
bu imkansizdir. O halde akii, kuli! apaęik ilimlerden ibaret olur, 
istenilen de budur. Razi, Gazalinin de yaptigi gibi, “akii, nazari 
ilimdir” góruęiinu ęu ęekilde eleętirir. ęiinku akii ilimden aynla- 
bilir. Órnegin, uyuyan kimse vacibin gerekliligini ve imkansizhk- 
larin imkansizhgindan olan bir ęeyi zihninde hazir bulundurmaz. 
lęte bu durumda akii, insamn yaratihęinda bir ięgiidu oldugu ve 
be§ duyu organinm saglamhgi halinde, bu apaęik bilinen ilimle- 


147 


ISLAM DUSUNCEStNDE 1§LEVSEL AKIL 


rin aklin geregi oldugu anlaęihr. 100 Yani, eger ilimleri ięlevsel ak¬ 
ia eęitlersek, uyku hali, insanm bedensel ve zihinsel aktiviteleri- 
nin durdugu bir ęeęit mecazi manada ólum halidir. Bóyle bir kim- 
sede, ęuur ięlemedigi ięin ilim de atil bir durum kazanacaktir. 1$- 
te bunun gibi nasil ki bóyle bir kimse de beę duyu organi yoktur 
diyemezsek, akii da yoktur diyemeyiz. Beę duyu organi uyku se- 
bebiyle geęici bir siire ięlevini durdurmuęsa, akii da vardir, o da 
uyku suresi boyunca ięlevini durdurmuętur. Duyu organlan sag- 
bgina kavuęunca nasil ki kendilerine ózgu faaliyetleri yerine ge- 
tirecekse, akii da bilgi uretebilmesi ięin saglikh olan ię ve di§ du- 
yulardan gelen malzemeleri kullanacaktir. Burada ónemli olan 
Fahreddtn RazEnin akii bir tabiat olarak górmesidir. 

E$’arilerin akii bir yeti, bir meleke olarak kabul etmemeleri, 
onlarin genel duętince egilimleriyle uyum halindedir; ęunkii on- 
lara gore akh bir yeti olarak górmek, ona ilmin, ózellikle zaruri 
ilmin kazanilmasinda belli bir roi vermeyi gerektirecektir; halbu- 
ki biitun ilimler ve dolayisiyla akii yaratilmiętir. Onlar insanin 
nazar! ilimler iizerinde kudreti oldugundan sóz ederken bile, onu 
oldukęa sinirli bir anlamda kullamrlar. Bu ilimler de Allah’in 
mutlak kudretinin uruniidur; insanin sadece onlan kazanma ve 
kendisine mai etme imkam mevcuttur. 101 Bundan dolayi E§’ari- 
ler, akh, naklin bir destekleyicisi olarak góriirler, asla, ahlaki de- 
gerlerin kaynagi olarak górmezler. Hatta akii, insanin fiilleri ięin 
bir deger tespitinde bulunmuę olsa bile, vahiy o konuda konuę- 
turulmadigi stirece ęok fazla bir anlam ifade etmez. Kisaca ahlaki 
hayatin dtizenleyicisi akii degil, nakildir. Sonraki selefilerden 
olan lbn Teymiyye de Eę’arilere uygun bir akii tammlamasi yapar. 
Ona gore akii, sonradan olma, degięebilir bir niteliktir (arazdir); 
varliginda baęka bir ęeye muhtaętir, kendi baęina var olamaz. 
Akii bir fitrat (gariza), bir ilim ya da ilimle uygulamanm adi- 
dir. 102 Bu tanrmdan da anlaęildigi gibi lbn Teymiyye, akh, kendi 
baęina var olan bir cevher olarak górmuyor. Varligint, nakle bag- 
liyor. Buradan ęu husus ortaya ęikmaktadir ki, akii, salt, bir araę 
degil, ilim ya da ilimle meydana getirilen bir górev ve uygulama- 
dir. Insan bu vazifeyi, ógretim yoluyla kazamr. 
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Netice olarak kelamcilann ęogu, akh duyu organlarimn vr 
licynin ęalięmasindan dogan maddi bir sonuę kabul eden nattira 
list, materyalist ve sansualist filozoflann aksine, onu insanda do- 
guętan mevcut olan ruhl bir guę olarak kabul etmięlerdir. Bu ru- 
ht giię, Islam filozoflarmin one surdiigu gibi varligi meęhul bir fa- 
al aklin tesiriyle degil, Allah’in mudahalesiyle ęalięir. ęagimizda 
aklin herhangi bir duyu mudahalesi olmaksizm idrak etme giicu- 
nc sahip bulunan ruhi bir nitelik oldugunun ispati ięin rasyona- 
listler tarafindan yurutulen deneye bagli ęalięmalar bunu dogru- 
layici mahiyettedir. Bir kisim Eę'arllerle Mu’tezile kelamcilan ise 
I arabi’nin 103 belirttigi iizere akh, ózde§lik, ęelięmezlik ve uęiin- 
cu ęikkin imkansizligi gibi akii ilkeleriyle, dogrulugunu ispat et- 
mek ięin akii yurutmeye gerek duyulmayan aksiyom bilgisi kabul 
etmięlerdir. 104 Kelamcilara gore akii tasniflerini verirsek, akii ko- 
nusu daha iyi anlaęilacaktir. 
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II. Akii Tasnifleri 


. $levsel anlamda hakla batili, iyi ile kótiiyu, faydah ile zararh 

I olani birbirinden ayirmada temyiz giicune sahip olan, diger 
yandan, ancak istidlal ve nazar ile ulaęilan ięlerin gizliligini 
bilme diye tammlanan akii, kelamcilara gore genel olarak asil/ga- 
r!zt ve furu’/muktesep akii ęeklinde ikiye ayrilir . 105 $imdi de bu 
akii ęeęitlerini ayn ayn górelim: 

a. Doguętan Akii 

Akii, doguętan Allah’in insanin tabiatina koydugu bir ięgududiir. 
O, kullarmdan bazisini bazisinin aklina muttali kilmadigi gibi, 
insanlarin bizzat kendilerini de górmekle, hissetmekle, tatmak ve 
yemek yemekle de akia muttali kilmamiętir. Aksine butiin bu ey- 
lemleri akii yoluyla onlara ógretmiętir. lnsan diinya ięleriiidt 
kendisine fayda ve zarar veren ęeyleri akilla bilir. Kięinin kendi- 
sini, anne ve babasini bilmesi gibi, fitratin gerektirdigi fiiller dc 
aklin fitri oldugunu gósterir. Bu aklin varligi, kalbdeki ve organ- 
lardaki fiillerle bilinir. Hię kimse, kendini veya bir baękasim liii 
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leri ile góstermeden ben akii sahibiyim diyemez. 106 Gartzt akii, 
butiin insanlarda muęterektir. Allah’in, imtihan edecegi ve so- 
rumluluk yukleyecegi kullarinin tabiatina yerleętirdigi bu akildir 
ki, ięte teklif de bu akii sahiplerine olacaktir . 107 Allah kullanna 
bu akii yónunden; va’d ve vaid, emir ve nehiy, tavsiye ve teęvikte 
bulunmuę, hatta peygamberler góndererek, kitaplar indirerek, 
kevni ayetlerle tesir ederek ergenlik ęagina ulaęmię butiin insan- 
lara hitap etmijtir. Burada aklin huccet oluęunun gerekliligi orta- 
ya ęikmaktadir. ęiinkii beyanin kavranabilmesi ięin Allah’in ih- 
sflnda bulundugu akia ihtiyaę vardir . 108 Mu’tezile ve MStiirldfle- 
re gore, insanin, niibiiwet olmaksizin Allah’in varligim bilmek 
zorunda oldugu górujunun dayanagi bu akildir. Insanin insanlik 
tabiatinda a priori olarak bulundugu ięin garlzi akia, akl-i matbil' 
adi da verilmiętir . 109 Allah’in kemali cihetiyle ięgiidiisel aklin bir 
geregi olarak, Allah’i bilme konusunda akillar farklilaęmaz. Kafir- 
ler ve mu’minler tamamiyla aym tiir akia sahipdirler. Bu manada 
peygamber ile siradan insanin akii arasinda fark yoktur . 110 Kelam 
alimlerine gore, fitri akii, miicerret ve nazar! akildir ki, Allah’i bil¬ 
me ve tamma da esas ahnmiętir. Nitekim Gazalt, “akii, zorunlu 
ilimlerdir” derken nazari aklin kastedildigini sóyler. Ona gore, 
kiięiik bir ęocugun caiz olan ęeyleri caiz, muhal olan ęeyleri mu- , 
hal kabul etmesi bu akilla ilgilidir. Yine Gazali, ikinin birden ęok 
oldugunu caize, bir kimsenin bir anda iki yerde bulunamayacagi- ' 
ni muhale órnek olarak getirir . 111 Fitri akii olmadan diger aklin 
olmasi miimkun degildir. ęocuklar akii yetenekleri kullanama- 
diklan ięin dine muhatap degillerdir. Insanlarda hakiki ve asil 
olan tabii akildir. Insan ergenlik ęagina ulaętigi zaman akii da ol- 
gunlaęmię sayilir ve teklif buna yapilir. Bu akii turii, noksanlik 
kabul etmez. lnsanlan, hayvanlardan ayiran bu akildir. Ne zaman 
insanda fitri akii tamam olursa, onun akilli ismini almasina ve 
noksanhktan kurtulmasina sebep olur . 112 

Isfehdni, Allahhn kullarinin iki elęisinin oldugunu zikreder. 
Bunlardan birisi gizli/batmi, ikincisi ise, aęik olan peygamberler- 
dir. Batinl akii elęisi olmayan, zahiri elęiyi anlayamaz, derken ba- 
tinl akii, fitri akii olarak kullanir. Akii, peygamberin elęiliginin 
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•.ihhatini test eder. Bundan dolayi Allah, kendisinin vahdaniyc 
linden ve peygamberlerin nubuwetinin dogrulugundan juplu 
cdenleri akia havale etmiętir 113 , derken muellif, teklife muhatap 
olan garizi akii kasdetmektedir. lęte insanda bulunan bu temytz 
kabiliyetine dogujtan getirildigi ięin fitr! akii denmiętir. Insan bu 
akii sayesinde Allah’in birligini, estetik anlamda giizel ve ęirki- 
nin, ahlaki anlamda husun/iyi ve kubuh/kótu olan jeylerin ara- 
sindaki farkliligi kavrar. 

Matbu’ da denilen bu akii, insanlarda doguętan potansiyel bir 
guę halinde bulunur. Insan bu akii sayesinde olaylar arasinda ne- 
den ve sonuę baglantilan kurar. Bu akia, feuwe-i mudrike , miifek- 
hire ve mumeyyize gibi isimler de verilir. Bu isimlerin hepsinin or- 
lak adi, insanda algilama, kavrama, duęunme ve iki ęeyin arasim 
birbirinden ayirma gucudur. Bundan dolayi deneyci ekolun ónde 
gelen temsileilerinden gerek Lock’ un, (ó. 1704) insam hayvanlar- 
dan ayiran ve ustun kilan guę 114 , gerekse Descartes’ m, bizi insan 
kilan ve hayvanlardan ayiran biricik §ey dedikleri akii, budur. Bu¬ 
nin insanlarda yaratiliętan var olan ve sagduyu olarak da adlandi- 
rilan bu akii, “iyi hukum verme ve dogruyu yanhętan ayirdetme 
gucune sahiptir.” 115 Descartes, bir bajka eserinde dogujtan getiri- 
len bu akii hakkinda ęunlan sóylemektedir. Hakikatte, insan zih- 
ninde tann vergisi óyle bir ęey vardir ki, faydali fikirlerin ilk to- 
humlan oraya atilmiętir. ęok zaman kotu bir ógretimle bakimsiz 
ve ęorak kilinmasina ragmen, yine kendiliginden hudayinabit bir 
jekilde meyvelerini vermektedir. 116 Sagduyu ve akii denilen iyi 
hukum vermek ve dogruyu yanlijtan ayirdetmek gucunun butun 
insanlarda yaratilijtan eęit oldugunu kabul eden Descartes, kana- 
atlerin degięik olmasim, bazi insanlarm óteki insanlardan daha 
akilli olmasindan degil, sadece dujuncelerin ayn ayn yollardan 
góturulmesinden ve aym jeyleri gózden geęirmekten ileri geldigi 
ni ekler. Bu sebeple filozofa gore, iyi duęunceli olmak yetmez, ij, 
dujunceyi iyi kullanmaktadir. En buyuk ruhlar, en yuksek iyilik- 
ler kadar en buyuk kótulukler de ięleyebilirler; sadece pek yavaj 
yuruyenler de, her zaman dogru yolu guttukęe, kojup da dogru 
yoldan uzaklaęanlardan daha ęok yol alabilirler. 117 
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Genel olarak Islam ve Bati filozoflarmin ifadesiyle teorik-na- 
zari akii (akl-i bi’l-kuwe) ya da Aristo’nun pasif akii 118 dedigi do- 
guętan akii budur. 119 Leibniz'e gore, bir takim hakikatler zincir- 
lemesinden ibaret olan dogru ve selim akildir. Deneyden gelme- 
yen bu saf ve katiksiz akii, duyu organlanyla hiębir bagimliligi ol- 
mayan hakikatlerle ilgilidir. Fakat, tecriibeden elde ettigi haki- 
katleri de birbirine baglama yetkisine sahiptir. 120 ęagdaę bir fel- 
sefeci olan Lalande 'nin (ó. 1807) meleke olarak tammladigi akl-i 
muessis (oluęturucu akii) de bundan farkh degildir. Muessis akii 
da herkeste aym olan, munasebetleri idrak sayesinde, evrensel ve 
zorunlu birtakim prensipler kurma yetenegidir. Akl-i miikewin 
sayesinde insanin duęiince fonksiyonu, araętirma ve inceleme ya- 
parak kavramlar bulur ve ilkeler koyar. Degięik bir ifadeyle oluę- 
turucu akii, her insanin eęyanin iliękilerini kavramak suretiyle 
biitun insanlar tarafindan degięmez kabul edilen temel ve deter- 
minist ilkeleri ęikarma melekesidir. Aym zamanda insam hayvan- 
dan ayiran bir ózelliktir. Biitiin insanlar asil itibariyle oluęturucu 
akia sahiptirler. 121 

Felsefecilerin meleke akii dedikleri bu kavramsallaętirma bi- 
ęimi Mdtuńdtnin ‘akl-i nazarfye yukledigi anlami ęagnętirmakta- 
dir. Maturidi, bilginin kaynaklarmi ele alirken, aklin bilgi iiretme 
gucunii, analiz ve sentez yapma yetenegini “akl -1 nazari” ifadesiy¬ 
le kavramsalla§tirarak dile getirmektedir. 122 Maiuridfnin akii ye- 
rine nazar terimini tercih etmesi bir tesaduf degildir. ęiinku ona 
gore ónemli olan, bir insanda sadece aklin bulunmasi degil, mev- 
cut aklin kullamlmasi ve ondan faydalamlmasidir. Maturidi, akii 
degil de nazari, bilgi kaynagi olarak gósterirken, aklin bir §ey bi- 
lebilmek ięin mutlaka nazar ve tefekktire baęvurmasi gerektigini, 
nazar ve aklin birbirinin ayrilmaz birer paręasi oldugunu nazarin 
zaten akii da ięine aldigim duęunmiię ve bilginin meydana gele- 
bilmesi ięin nazarin gerekliligini ve ónemini góz ónunde bulun- 
durmuętur. 123 

Bir tur fitri akii, hudutsuz, derecesiz, ęartsiz olani, yani namu- 
tenahiyi yahut M utlak Olan’i kavrama melekesidir. Kięiden kięiye 
bagli degildir. Bizim di§imizda midir? Hayir, ama butiin insanlar- 
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da aymdir ve kimsenin mali degildir. 124 Bu akii, dogrudan dog- 
i uya yaratihęta yerleęmię ve sirf Allah vergisi olan bir melekedir. 
Huna kudsi kuwet ya da tabu akii da denilir; esas itibariylc gay- 
irtin, ęalięip kazanmanm hiębir hukmu yoktur. Herkesin bu ęe- 
•,it akildan az-ęok nasibi vardir. Bu olmayinca óbiir akl-i mes- 
mft’un hiębir deger hukmu yoktur. Bunun, simrlanmasi mumkun 
olmayan biręok mertebeleri vardir ki, basit bir zekadan peygam- 
bcrlerin akillannin mertebelerine kadar gider. En yiiksek merte- 
liesine “akl-i ewel”, yani, ilk akii denilir. Baęlangiętan sonucu, so- 
nuętan baęlangici; ónceden sonrayi, sonradan ónceyi tam bir bil- 
r,i ile góren bu ilk akii, Allahhn kelami ve Hz. Muhammed’in nil- 
mdur. 125 Nitekim Hadis-i $erifte: “Allah’in yarattigi $eylerin ilki, 
krnim nurumdur, Allah’in yarattigi ęeylerin ilki kalemdir, Allah’w 
yarattigi ęeylerin ilki akildir" 126 buyrulmuętur. 

Akillarm derecelerindeki degięiklik, eksiklerinden ileri gelir. 
Yoksa esas itibariyle akillar ięin yol birdir. O da dogru yoldur. Bi- 
im, sebeplerin baęlamasi, ęeli§kilerin ba§lamasi gibi hakki anla- 
maya vesile olan asil sebepler hakkindaki apaęik kavrayi§lanmiz, 
ilk aklin anlayię mahiyetini gósteren birer hissemizdir. Biz bu sa- 
\ (.‘de her ęe§it bilgiyi bóyle aęik bir ęekilde idrak eden ilk aklin, 
hiębir kayda bagli olmayan kutsal kuwetin mukemmelligini is- 
hata bir delil buluyoruz. Bizim ęahsinnza gore degięen ve pek az 
olan tahmin gucumuzle ilk akilla bóyle bir baglantimiz ve bu sa- 
ycde hakka ulaęmamiz vardir. 127 Allah vergisi olan ięitilmię akii, 
'..ilięma ile kazamlmię olmadigi ięin, bunda ęalięma ve insan ira- 
desi sebep degilse de, Allahhn liitfu ile sahip oldugumuz hissemiz 
olęusunde du§iinme eylemiyle yaratici kudretin varhgim ve sifat- 
l.irim algilayabiliriz. Daha ónceki bólumlerde de iizerinde durdu- 
y.umuz gibi Kur’an’da biręok yerde fonksiyonel anlamda aklin ve 
akii kullanmanm geregi iizerinde durulmuętur. Sadece duyu or- 
ganlariyla miięahede edilen olaylann geręek manasi, ancak miięa- 
hedenin akii ile birleętirilmesiyle anlaęilabilir. Bunun ięindir ki, 
Allahhn varhgma delalet eden binlerce hadiseye ęahit olan biręok 
msan, muęahedelerini akii ile birle§tiremediginden, bu hadiselcr- 
le kendisine verilmek istenen mesaji anlayamamię, bóylece pcy- 
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gamberlerin gósterdikleri mu’cizelere doguętan akilla degil de s.i 
dece hislerle cevap vermię ve neticede inkar yolunu tutmuęlardu 
Oysa Allah, insanin ęevresini kuęatan ve kendi benliginde olup 
bitenlere dikkatlerini duyu organlanna sunarken hem kalp v< 
hem de beynin birlikte ęaliętmlmasmi emretmię, aklim iyi kulla 
nan bir topluluk ięin herbir madd! ve manev! góstergelerde Al 
lah’in birligine delalet eden ięaretler oldugunu zikretmiętir. 12 " 
Amaę, insanin beynini ve aklim birlikte kullanarak hem sózlu v<- 
hem de sózsiiz Syetlerin anlamlanm kavramasina yardimci ol 
maktir. Tam anlamiyla ma’rifet, Allah tarafindan indirilen kitabin 
sózlu ayetlerinden, yaratihę kitabmin fiili ayetlerini okuyup anla 
mak ve bóylece yuce yaraticiyi taktir etmektir. lnsan dię diinya ile 
zihin arasinda bir korelasyon kurdugu zaman bóyle bir sonuca 
ulaęir. 

Bilindigi gibi Islam duęiince tarihinde akii duęiincenin gelięi- 
mine en buyiik katkiyi Mu’tezile kelami yapmiętir. Mu’tezile eko- 
luniin diięunsel mirasinda bilgi, akii ve sorumluluk yuklenme iię- 
geni arasinda kuwetli bir bag vardir. Allah her insam, gartzi akii 
la dtinyaya getirir. Bu sebeple “bilgiler, doguftandir” denebilir. 
Akii olmayanlarin durumu bundan istisnadir. ęunkii akii saghgi- 
nin doguętan bozuk olmasmin insana yónelik miidahaleler bagla- 
minda katkilan sózkonusudur. Duęunme, anlama, idrak etme, 
karar verme ve tedbir alma yetenekleri olmayan kimseler, dint 
aęidan sorumlu degildir. lslam’da kięinin yaptigmdan sorumlu 
tutulmasi, akii saghginin yerinde olmasina baghdir. XX. yiizyihn 
baęlarmda zooloji/hayvanbilim ve insan psikolojisi alamnda yapi- 
lan deney ve gózleme dayali bilimsel ęahęmalarm sonuęlanna go¬ 
re, insan ve hayvan davramęlan ve algisi uzerinde yapilan araętn - 
malar bu canhlarin belli uyaranlara karęi doguętan ya da yarati- 
liętan ięgudiisel tepkilerle diinyaya geldiklerini góstermektedir. 
Insan ve hayvan yavrulan dogar dogmaz karinlarim doyurma ve 
ihtiyaęlarmi hissettirme konulannda tepkilerini ięgudusel olarak 
nasil verecekleri konusunda programlanmięlardir. Diger bir de- 
yięle canhlar, kendileri ięin ónemli olan bazi uyaranlan seęmek, 
onlan belli ęekillerde yorumlamak ve bunlara uygun ęekilde tep- 
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11 vermek ięin ayarlanmięlardir. Órnegin, yeni dogan bebek em- 
iiu tcpkisini nasil gósterecegini bilmektedir. 129 

(iazalfye gore gariz! akii, sabahin dogan guneji gibidir. Onun 
i .u lama zamani ergenlik ęagidir. el-Akil, ęocugun aklini kullana- 
lillme yetenegini ifade etmek ięin kullanilan bir kavramdir. Birisi 
Imiismi anlayip kabullendiginde de aym ifade kullanilir. 130 Bir 
Imkuk terimi olarak akii, iyi ile kótiiyu, kar ile zarań ayirt etme- 
yr yarayan zihni melekeler aęisindan yeterli kimseyi ifade eder. 
I lukukęular Hz. Peygamber’in: “Yedi ya$ina girdikleń zaman ęo- 
< ulilariniza namazi emredin" 131 hadisine ve tecriibelere dayanarak 
yrdi yaęmi temyiz guciine sahip olmanin baęlangici kabul eder- 
ln. $u halde akii olma yedi yaęinda baęlamakta, bulflgla gelię- 
inckte ve ruędle en olgun ęeklini almaktadir. 132 Mutekellimlerin 
■ ■Hak góruęiine gore, bulug, aklin tekamul etmesidir. lnsanin ęo- 
i ukluktan kurtulup yetiękinlige adim attigi biilOg ęagi, kięinin ya 
tglikli akii ile birlikte ihtilam olmasi ya da onbeę (ve onyedi) ya- 
>ma ulaęmasiyla bilinir. 133 Bu ózellikleri taęiyan bir kimse Mu’te- 
ile ve Maturidtlere gore, Islam daveti kendilerine ister ulaęsin, 
isierse ulaęmasin, nazari aklin bir geregi olarak Allah’in birligini, 
•.ilatlanm, adalet ve hikmetini bilmek zorundadir. ęiinku bu bil- 
C.iler insan aklinda doguętan tiimel olarak yaratilmiętir. Eę’ariler 
ise, kięiye bir peygamber veya davetęi ulaęmadikęa Allah’i bilip 
bilmemekten dolayi sorumlulugun olmadigi góruęundedirler. 13,3 

Mu’tezile geręek biilugun bedenin olgunlaęmasi degil, aklin 
olgunlaęmasi oldugunu savunur. Insan, bedenin olgunlaęmasin- 
dan ónce de sonra da buluga ulaęabilir veya hię ulaęamaya da bi- 
lir. ęocuk yaęta da olsa akii olgunlaęan (kemalu’l-akl) herkese, 
din gelmeden ónce, ęer'i hukumler ve niibuwet konusunda bilgi- 
sizlik bir mazeret sayilir, ama Allah’i bilmek bir mazeret degil, 
larzdir. Eger herhangi bir kimse, bedenin gelięiminden ónce akii 
geliętigi halde bu bilgileri ógrenmeden ólurse kafir olarak ólmuę 
olur ve ebedi olarak cehenneme girer. 135 Elbette bu góruę, homo- 
jen olarak Mu’tezile aydinlarmin ortak bir góriięu degildir. Kay- 
naklardan ógrendigimize gore, ęocugun akii ne zaman olgunluga 
erięir? ęevresinde tartięmalar yapilmiętir. Órnegin Ebu'I-Huzeyl, 
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ęocugun aklinm olgunlaęmaya baęlamasinm ikinci aninda; Bięr b 
el-Mu’temir (ó. 210/855), iięuncu aninda bu bilgileri ógrenebile 
cegini savunur. Ikinci zaman dilimi, fikir ve i’tibar halidir. 136 
Uzun bir muhlet dónemi tanman bu siirenin uęiincu aninda eri$- 
kinlige adim atan kimselere aklini kullanmada hoęgoriilu davran 
manin gerekliligi anlatilmak istenmektedir. Tanman bu siirelci 
bittikten sonra, -velev ki bu kimseler, ergenlik ęagina ulaęmasa- 
lar bile- Mu’tezile alimlerine gore, akii ytirtitme konusunda ih 
malkar davrandiklanndan dolayi kafir olarak óliirler ve cehen- 
nem azabini da hak etmię olurlar. 137 Mu’tezile bilginlerinin bu 
góriięu, Kur’an’in ruhuyla ęelięmektedir. Halbuki ilahl rahmetin 
daha genię oldugunu Kur’an sóylemektedir: “Biz insana, anne ve 
babasina karę i iyi davranmasim tavsiye etmięizdir; zira annesi, onu, 
kaminda, zorluga ugrayarak taęimię; onu giięlukle dogurmuętur. 
Taęinmasi ve siitten kesilmesi otuz ay surer. Sonunda ergenlik ęagi¬ 
na erince ve kirk yaęina \ar\nca: Rabbim! Bana, anne ve babama 
verdigin nimete ęiikretmemi ve benim hoęnut olacagin yararli bir ięi 
yapmami sagla; bana verdigin gibi soyuma da salah ver; dogrusu Sa¬ 
na yóneldim, ben kendini Sana verenlerdenim, demesi gerekir. ” 138 
Bu ayette ergenlik ęagi ile kirk yaęin birlikte geęmesi anlamlidir. 
Sanki ayette bazi kimselerin mutekamil manada kirk yaęmda 
‘temyiz’ guciinun en list sinirmi kazanabilecegine bir telmih var- 
dir. Akii, biilug ve reęid kavramlan arasinda anlam bakimindan 
farklar duęiinulurse, 40 ya§ ifadesi fikihcilann ‘reęid’lik dedikleri 
en ust simrdir. 139 

Ehl-i sunnet alimleri gibi, bir Mu’tezili duęiintir olan Kddi Ab- 
dulcebbar da Allahhn ęocuklara azap etmesini zulum ve ęirkin bir 
eylem olarak nitelendirerek reddeder. Dolayisiyla, zuliim ve ku- 
buh eylemlerin sahibinin Allah degil, insanlar oldugu gerekęesiy- 
le, ęocuklar hakkinda seleflerinin ileri siirdukleri góriięleri kabul 
etmez. 140 

Allah’i ve ahlaki degerleri bilmenin nesnel olarak akii oldugu¬ 
nu savunan ve kendilerine “ashabu'1-muhle" lakabi verilen Ebu’l- 
Huzeyl el-Allaf ve Bięr b. Mu’temir’in bilgi-akil konusundaki gó- 
rtięleri, bizę, Bati felsefesi tarihinde “bilgilerimiz zorunludur” di- 
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ni ve insan bilgisinin kaynagi olarak akii gósteren, bilgilri do 
)!,u*landir, akii bilginin taęiyicisi degil, yapicisidir gibi anlayisl.u i 
ilillcndiren Descartes , Leibnize, Spinoza ve Kant gibi filozoilaim 
mindugu rasyonalist felsefi anlayięa ęok yakin durmaktadir. 

Nctice olarak, garizi akii, biitiin insanlara verilmię bir bilgi 
I aynagidir. Bu aklin; bilgi ortaya koymasi, duyulardan aldigi mai 
i incleri bilgiye ęevirmesi, bir de anlama ve yorumlama aktivite- 
i aęisindan iię górevi vardir. lęte Allah insanlara bu akii genel ve 
i \ icnsel bir hidayet kaynagi olarak vermiętir. Buna ‘amme akd’ da 
ilcuilir. Bu akii ęeęidi, butiin insan cinsine ęamil olan hidayettir 
Id, akii, zeka ve zaruri bilgiler gibi her mtikellefte bulunur. 141 Bu 
alol tiiriine yazili olmayan tabii vahiy de denilir. 142 Selim bir ta- 
bil vahiy, yaratilięin hikmetini kavrayacak ve sózlti vahyi kapasi- 
!i i ve imkani dahilinde anlayabilecek bir ózellige sahiptir. 

b. Kazamlmię Akii 

Mutekellimlere gore bu akii ęeęidi, garizi ve fitri aklin ięletilme- 
'.iyle kazanilan akii melekesi olup, deney, muhakeme, akii yiiriit- 
me, duęiinme ve ógrenme yoluyla elde edilir. Teorik ve pratik 
i.ihsil, bu gayeye ermek ięindir. Aklin bu tiirune, akl-i mesmu’ 
(i^ililmię akii) , akl-i miistefad, akl-i ameli, akl-i mukteseb ve akl- 
i lecrtibl gibi isimler verilir. Akl-i mukteseb, tabii aklin neticesi 
olup, ilmin sonu, siyasetin sihhati, fikrin isabeti ve mahiyetleri- 
nin tamamidir. Bu akii, ihmale gelmez, ihmal edilirse noksanla- 
..ir, kazandikęa ve kullamldigi siirece gelięir, belli bir sinin yok- 
mr. Akii iętihadin dogruluguna gótiiren, akii yiirutme giiciine in- 
.ini muktedir kilan kesbi akildir. Bu aklin, garizi akildan soyut- 
l.mmasi mumkiin degildir ama, garizi aklin miiktesep akildan so- 
yutlanmasi miimkiindiir. ętinkii garizi akii, asil olup, kendi za- 
nyla kaim olmasi sahihtir. Kazanilmię akii ise fer’ olup, asil ol- 
maksizin kendi baęina kaim olmasi muhaldir. 143 Demek ki, fitri 
akii ile miiktesep akii birbiriyle zorunlu bir ilięki halinde bulun- 
maktadir. Birincisi ikincisi ięin kaynak ve zemin oluętururken, 
ikincisi, yani, tecriibi akii, fitri akii daha da geliętirir ve onun ię- 
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levselligine katkida bulunur. O halde, muktesep akii, artma ve 
eksilme kabul eder. Nitekim §u misralarda bu geręek ęok iyi dilc 
getirilmiętir: 

“Akii iki turludur: akl-i matbu’ ve akl-i mesmu’ 

Olmazsa akl-i matbfl’, fayda vermez akl-i mesmO’ 

Tipki, góziin ięigi (górme yetenegi) olmadigmda 
Giineęin lęigmin hiębir fayda vermemesi gibi . 144 
Insanlann akilli olup olmadigi fiilleriyle anlaęihr. Zira sus- 
kunluk bilgisizligi órter, akii ise, kięiyi konuęturur ve bunun ne- 
ticesi olarak davramęta bulunmaya sevkeder. Bu nedenle aklin, fi- 
illere yansimasi esastir. lnsan akliyla diinyada faydasina ve zara¬ 
nna olan ęeyleri bilir. Biitun bunlar gariz! aklin bir neticesidir. 
Gazdlfnin de dedigi gibi, fitrl aklin parlama zamani ergenlik ęa- 
gidir. Bu akii kirkina vanncaya kadar durmadan artar ve olgunla- 
ęir. GazSli bu artięi sabah giineęine benzetir. lik ónce gayet hafif- 
tir, sonra guneęin lęinlan gittikęe daha da olgunlaęir ve ęogalir. 
l§te aklin durumu da buna benzer . 145 Bu akii fonksiyonel hale 
geldigi zaman, artik fiil haline gelmię, ięlevsel bir boyut kazan- 
miętir. Surekli gelięmeye aęiktir. Dolayisiyla insanlar “tecriibeye 
dayali akii” konusunda e$it diizeyde degillerdir. Bir kięinin Al- 
lah’tan korkmasi, 0 ’nun zatina sóylediklerine, va’d ve vaidine ya- 
kini olarak inanmasi ve Allah'in dinini giizel górmesi, aklinin 151 - 
ginin olgunluga ermię olmasini gósterir . 146 

Hz. Ali , akii iki ęeęittir; birisi tabii, digeri duyulmuę (mesmO’) 
olandir. Tabiattan olan bulunmadikęa, duyulmuę olan fayda ver- 
mez. Gózun lęigi engellenmięken, guneęin lęigmin fayda verme- 
digi gibi, diyor . 147 Bu tanimdan da anlaęildigi gibi, mesmO aklin 
karęiligi, muktesep akildir. Muktesep akii, fitrl akildan aynlmaz. 
Ama, fitri akii, muktesep akildan aynlir. Bu anlamda akii, 
Kur’an’in belirttigi akildir: “Biz, bu misdlleń insanlar ięin veriyo- 
ruz■ Onlan ancak bilginler anlayabilir.(ya'kiluhd)” lĄ6 Allah’in ka- 
firleri akilsizlikla nitelendirip zemmettigi her yerde geęen akii, 
duyularak elde edilen (akl-i mesmu’) akildir. Insanlann doguętan 
getirdikleri tabiatlannda bulunan tabii (metbfl’) akii degildir . 149 
Bu akii, zaten herkeste muęterek olarak bulunmaktadir. 
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Muktesep aklin ónunde en biiyuk engel, kórii kórune taklii 
i, iliktir. Kur’an’da, araętirma, metodik kuęku ve eleętirel akd gibi, 
bllginin hakikatine ulaętiracak araęlan terkederek, atalarmi taklii 
■ den kimseler kinanir. 150 MuhasibLye gore, muktesep akia adim 
itinayan ve gariz! akd duzeyinde kalan kimseler el-Furkan Sflre- 
i'nin 44. ayetinde ifade edildigi gibi, hayvanlar gibidirler. ętinku 
lióyle kimseler, garizi aklin bir geregi olarak bu akii diinya ięle- 
imde kullamrlar da, Allah ve ahiret gibi metafizik konularda kul- 
liinmazlar. 131 Kur’an bóylelerinin durumunu ęu ęekilde tasvir 
rder: “Onlar diinya hayalimn yalniz górunen yuzunii tamrlar, ebe- 
ill ve nihai olandan ise tamamen habersizdirler." 151 

Yukanda da temas ettigimiz gibi filozof Lalande, akii, oluętu- 
i ucu ve oluęturulmu$ akd ęeklinde ikiye ayirmięti. lęte bu ayrim- 
l.irdan ikincisi olan akl-i mukewen, ęikarsamalarimizda dayandi- 
gimiz kural ve ilkelerin toplamidir. Bunlar, degięmezmię gibi gó- 
rtinmelerine karęin ęaglar ięerisinde farkldaęmalar arz ederler. 
Oluęturulmuę ve belli ólęulerde de olsun degięebilir olan akd, 
bclli bir tarih diliminde varolan akddir. Bu akildan tekil kipiyle 
sOz ettigimizde §unu anlamamiz gerekir ki o, bizim zamammizda 
ve bizim uygarligimizda temel alinan akddir. Diger bir ifadeyle o, 
licrhangi bir dónemde onaylanan ve genel kabul góren kurallar 
manzumesi olup o dónemde kendisine mutlak deger izafe edilen 
larihsel bir olgudur. 153 Lalande ’nin de vurguladigi gibi muktesep 
ya da onun ifadesiyle oluęturulmuę akd, ęaglara ve kięilerin de- 
ney, tecrube ve bilgi birikimlerine gore degięebilen arna sonunda 
“akii ięin yol birdir” kavlince, kusursuz bir aklin yordamiyla so¬ 
nunda birlige yónelecek olan ilkeler ve normlara dayamr. Zihni- 
mizin faal, kięisel yaratici yónu bir aliękanliklar butiinu olan akl- 
i mukewen ile ortaya ęikar. Medeniyetleri inęa eden kurucu akd 
da budur. Bu akd sayesinde insan duęunce ve bilim iiretir, sonra 
urettigi bu teorileri teknolojiye dónuęturebdir. Muktesep akd hię 
ęiiphesiz Allah’a gore sinirli, evrene gore sinirsizdir. Herkesin 
kendi bilgisine gore aklm sinin degięebilir, rólatiftir. Tecrubi akd 
olmuę-bitmię degildir. Bilgi ve tecrube arttikęa ve geliętikęe o da 
artar ve gelięir. 
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Kazamlmię akii, bir ęeęit, “bilginin oluęumunu deney ve du 
yulara” baglayan felsefecilerin góriięleriyle de uyuęmaktadu 
ęunku kazanilmię akii, belli bir sureęten sonra tefekkur, muha 
keme ve ęeęitli deneyim yollanyla oluęmaktadir. Gazali, mukte- 
seb akii bir benzetme ile anlatir. O, bir toplumun yaęlisini, bii 
ummetin peygamberine benzetir. Bunun sebebi, yaęli kięinin ser- 
vet ve taraftarinin ęok olmasindan degil, aklin bir meyvesi olan 
hayat tecrubesinin ęoklugundandir. 154 

Oluęturucu akii ile oluęturulmuę akii arasinda siki bir irtibat 
ve girię-ęikięlar vardir. Bu nedenle ikisi arasmdaki etkileme ve 
karęilikli etkileęim iliękisini gózden kaęirmamamiz gerekir. Oluę¬ 
turulmuę akii aktif ve oluęturucu aklin inęa ettigi kural ve ilke- 
lerden baęka bir ęey degildir. Oluęturulmuę akii, bir bilgi siste- 
minden ibarettir. Oluęturucu akii sahipleri bu oluęturulmuę akii 
vasitasiyla ait olduklan kiilturu tesis ederler. 155 O halde oluętu¬ 
rulmuę aklin degięimi, mevcut bilgi sistemlerinin degięimiyle 
orantihdir. Eger bu noktada degięim kaęmilmaz oldugu halde, 
yerinde sayma ya da donukluk (cumQd) baęlamięsa, tarihsel bag- 
lamda oluęturulmuę akii, aktif halden atil hale dóniięebilir. Yapil- 
masi gereken varolan geleneksel bilgi sistemini veya akii anlayi- 
ęim meęrulaętirmak degil, tarihi birikimi yeniden eleętirel bir akii 
yol ve yordamiyla ele abp ięe dóniik bir kritige tabi tutmaktir. 

Diger yandan “muktesep akii”, “bilgilerimiz kesbidir” diyen ve 
bilginin kaynagim deneye dayandiran J. Lock ve G. Berkeley (ó. 
1753) ve D. Hume (ó. 1776) gibi filozoflann geliętirdigi tecriibl 
felsefeye ęok yakin duruyor. Zira, deneyciler, yaratiliętan gelen a 
priori olarak duęunce ve inanęlarm varoldugunu belirten anlayi- 
ęa karęi ęikmięlardir. Islam kelam tarihinde ęocuklarda olgunluk 
ęagim bedenin gelięimi aęismdan degil, aklin olgunlaęmasi aęi- 
sindan ele-alan Ca'fer b. Mube$$ir (ó. 234/848), Cajer b. Harb (ó. 
236/851) ve Ka’bi (ó. 319/931 gibi duęunurlerle Batili filozoflar 
arasinda duęunce paralelliklerinin yaęanmasi, “aklin yolu birdir” 
góriięunun bir kesięmesinden ibaret olarak górulmelidir. Mukte¬ 
sep akii ile kesbi bilgi birbirleriyle ię ięe girmię haldedirler. Aklm 
olgunlaęmasi, bilginin gelięimini; bilginin artmasi, aklin artmasi- 
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m bcraberinde getirir. 

Óz olarak ifade etmek gerekirse, aklm bulunmasi sebebiyle 
luildan mukellefiyetin kaldmlmię oldugu yerlerde fitri, maibd’ 
.ilila; ama, inkara ęartlanmię olan kimselerin akilsiz olmakla kina¬ 
mi) suęlandiklari yerlerde de kesbi, mesmfl’ , tecrubl akia ięarel 
i ililtniętir. Muktesep akii, garlzi aklm gelięmię halidir. 

bazi kelam alimleri felsefecilerde oldugu gibi akii, idrak ve 
ilavranię ilifkisi baglaminda iki kisma ayirmięlardir. a. Naza- 
il/Kuramsal Akii. Davramęla iliękisi bulunmayan; tumel ięleri ve 
»<>yut manalan idrak kuwetidir. b. Ameli/Pratik Akii. Davramęla 
ili>kisi bulunan, duęunme ve tefekkiir yoluyla tikel konularda ta- 
.arrufta bulunma gucudur. Amell akii denilen nefsin bu giicu, ri- 
y.lzat, mucahede ve ęehvetleri terketmek sOretiyle devamla kuv- 
yctlenir ve artar. 156 Davramęlan belirleyip iyi edimlere yóneltir. 
Kur an, fonksiyonel anlamda akii kullanma iizerinde dururken 
Im amell akii kasdetmektedir. 

Bir Maturldl mutekellimi olan Beydztzdde, felsefecilerin feyiz 
nazariyesine dayali akii tasniflerini delilsiz ve dayanaksiz oldugu 
uldiasiyla kabul etmez. Muellifin kabul etmedigi akii ęeęitleri 
>unlardir: Ruhun bilme kapasitesine sahip olmasina ragmen nef¬ 
sin bilgiden boę olma hali olan heytilćlni akii; temyiz noktasma 
ula§mi§ kimsenin nefsinde zaruri ęeyler arz olundugunda bunla- 
n dogrulayici bir hal góriilen meleke halindeki akildir. Bu akii, 
leklifin dayanagidir. Nefsin makul ęekilleri istedigi zaman akle- 
ilip bilfiil hazir hale getirmesidir ki, buna da bilfiil akii adi verilir. 
bu safhada ruhun yalmzca nesneleri kavramaya niyetli oldugu 
larzedilir. Zihinde hazir olan nazariyata da mustefdd akii denilir. 
Mutekellim Beyaziza.de, akh, insanda potansiyel olarak bulunan 
bir istidat, yani garizi akii ve bu aklm Allahhn yaratici faaliyetiy- 
le azar azar olgunluga ulajmasiyla gelięen mustefad (kazamlmię) 
akii olarak iki bólumde degerlendirir. 157 Dolayisiyla ona gore 
akii, garizi ve mustefad olmak uzere iki ęeęittir. Bu akii ęeęitleri 
di§inda, miiellife gore felsefecilerin akii tasnifleri anlamsizdir. 

Akii, bir idrak gucudur. Yunan felsefesi Islam alemine girme- 
den ónce. Islam du§unce alanmda bir akii probleminden sóz et- 
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mek mumkun degildi. Islam! anlayięta akii, Kur’an’in nazil oldu- 
gu dilde ne anlama geliyorsa o idi. Akii, teklifin dayanagi olarak 
kabul góruyordu. Órnegin, bir ęocugun din! aęidan yukumlu ol- 
ma yaęi da akilli olma ve ergenlik ęagina ulaęma zamamdir. Bu 
yaęa ulaęmayan ęocuklar ve akii nimetinden mahrum olan dęli ve 
budalalar, dinin hukumlerinden sorumlu degillerdir. Zaten 
Kur’an, ta’akkul, tezekktir ve tefekkur kelimeleriyle fonksiyonel 
akia teęvik ediyordu. Akii bu anlamda uę ęeęit faaliyet yapar. Par- 
ęadan paręaya varmak ęeklinde, kiyas; paręadan butiine varmak 
ęeklinde, tiimevanm ve biitunden paręaya varmak ęeklinde tum- 
dengelim. Bu yollardan herhangi birinde veya hepsinde yiiruyen 
akii, neticeye varmada, gerek tefekkur yolu gibi tedrlci ve gerkse 
hads gibi sur’atli bir yóntem izler. Bu sebeple, muslumanlann ha- 
yatinda akl! kanunlar uzerinde yukselen bir takim ilimler dog- 
muętur. Bunun en buyiik omegi, Kelam ve Usul-i Fikih gibi ilim- 
lerde nazari aklm ve kiyasm kullamlmasidir. Gerek nazari akii ve 
gerekse kiyas, aklin i§levsel yani, ameli boyut aęisindan adlandi- 
rilmasindan baęka bir ęey degildir. Beyózizdde her ne kadar felse- 
fecilerin akii tasniflerini kóksiiz bularak reddetmię olsa da bu ka- 
dim akii anlayięi, kendisi de dahil, gerek mutekellimleri ve gerek¬ 
se Islam felsefecilerini derinden etkilemiętir. 

lik defa Aristo “De Anima” adli eserinde bilgi problemiyle il- 
gili olarak suje-obje iliękisini irdelerken akii, pasif ve aktif olmak 
iizere ikiye ayirarak her birinin mahiyet ve fonksiyonlanm ęu §e- 
kilde aęiklamiętir: Pasif akii (el-aklu’l-munfail), hentiz iizerine 
hiębir ęey yazilmamię bir levha gibidir. Bu akii bir gtię ve istidat- 
tir. Varligin biitun sflretlerini, maddeden ayirma giicune sahiptir; 
fakat onda ęekiller heniiz maddeden soyutlanmię degildir. Soyut- 
lanma baęladigi an, kuweden fiil haline geęer. Ona bu aktiviteyi 
veren aktif akildir. §u halde pasif akii, gayri madd! olmasina rag- 
men ęekil alir, bedene bagli ve fanidir. Aktif akii (el-aklu’l-fa’al) 
ise kavranabilirlerin (el-ma’kOlat) fiil halinde kendisinde bulun- 
dugu akildir. lnsan aklinin psikolojik fonksiyonlanm belirleyen 
bu akii, bedenden ónce vardir ve bedenden sonra da varligmi siir- 
diirecektir. Tipki lęigin renk ve ęekilleri ortaya ęikarmasi gibi bu 


164 


KELAM’DA AKLIN MAH1YET1NE MUKAYESLi B1R YAKLA$IM 


akii da insanin doguętan sahip oldugu idrak guciine, yani pasil 
akia etki ederek bilginin meydana gelmesini saglar. Ontik bir ni 
telige sahip olan aktif akii olmadan biz biręeyi bilemeyiz. 1 * 8 $up- 
hesiz Aristo’nun yaptigi bu akii tasnifi Ortaęag Musluman felse- 
fecileri ve mutekellimleri derinden etkilemiętir. Musluman dii$u- 
niirler, salt Aristo’nun akii konusundaki góruęlerini iktibas et- 
mekle kalmamięlar, onu, daha da geliętirerek ileri bir merhaleye 
taęimięlardir. Diger yandan, Musluman duęunurlerin Aristo’nun 
“Jaal akii” konusundaki yorumuna ihtiyatla yaklaęmalan yerin- 
dedir. ęunkti bu akii anlayięinm insan zihninde aęikliga kavu$- 
turulmasi ięin bazi sorulari sormaya ihtiyaę vardir. Órnegin, faal 
akii, insandan ayn midir yoksa insan bedenine bitięik midir? 
Eger insanla siirekli ilięki halinde ise bu iliękinin ęeęidi nedir? Bu 
sorulardan da óte, Aristo’da faal akii anlayiji, maddeden ayrilan 
soyut suretler olup óliimsuz ve ebedidir. O, eęyayi yaratan akil- 
dir. 159 Bu ifadelerden ontolojik bakimdan faal akilla Tann arasin- 
da bir farkin olmadigi ortaya ęikiyor. Ózetle faal akii, sanki, Tan- 
rfnin kendisidir. 160 Bundan dolayi Musluman duęuniir Farabi, 
Aristo’nun faal akia ólumsuz ve ebed! gibi anlamlar yuklemesine 
karęi ęikmię, sonlu ve sinirli olan faal akhn ebedt ve kadim olan 
Tann olamayacagmi kamtlamaya ęahęmiętir. 161 

Islam felsefesinin kuruculan sayilan F arabi ve lbn Sina gibi 
musluman filozoflar kainatin yaratilięmi akillar (veya feyz ve su- 
dur) nazariyesi ile izah ederler. Buna gore varligi zorunlu olan 
“llk”in, Allah kendi zatim akletmesinden “ilk akii” sudur etmię- 
tir. Bu filozoflara gore birinci akii bir nevi melek olup madde ve 
cisim olmaktan munezzehtir, ikinci varlik sayilir. Ikinci varligin 
“llk”i akletmesinden “ikinci akii", ondan da “uęiincu akii” sudur 
edip, akillar, baęka bir deyięle melekler zinciri devam eder. Niha- 
yet on akii meydana gelir. Ikinci akildan itibaren her bir aklin ya- 
ninda bir de felek olu$ur. Bóylece on akii, dokuz felek viicut bu- 
lur. Onuncu aklin adi “faal akil”dir ki, Cebratfe tekabul eder. Ge- 
rek bu akillar, gerek felekler semavi ve ulvt varliklardir. Madde 
dunyasi bunlardan sonra baęlar. 162 Kelamcilar da faal akia melek 
ya da tannsal bir anlam yuklenmesine karęi ęikmięlardir. Cunku 
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onlara gore hiębir yerde mekfln tutmayan ve kendiliginden kaim 
olan varlik bir tektir ve o da Allah’tir. Kelamcilarm ęogunluguna 
górę melekler yer ięgal eden latif cisimlerdir. Bunun dogrulugu 
burhan yoluyla ógrenilir. 163 

Mutekellimlerin kastettigi garizl akhn anlami, fitrat yoluyla 
doguętan nefiste hasil olan tasawur ve tasdiklerdir. Bilgi ise ne- 
fiste sonradan kazanma yoluyla meydana gelir. Felsefeciler kesbt 
bilgi yoluyla elde edilen tasawur ve tasdiklerle, doguętan hasil 
olan tasawur ve tasdikler arasinda ayrim yapmięlar, birinciye 
akii, ikinciye ilim demięlerdir. Bu salt terminolojik aynmdir. Ke- 
lamcilann akh tarif ettikleri anlam da budur. Zira daha ónce de 
geętigi gibi Bdkilldnf, akh, “mustahil olan ęeylerin mustahil olu- 
$unu, caiz olan ęeylerin caiz oluęunu zorunlu olarak bilmedir” 
ęeklinde tammliyordu. Buna órnek olarak da, bir ęeyin kadim ve 
hadis olmasinin veya bir ęahsin iki yerde bulunmasinin mustahil 
oluęunu bilmegi gósteriyordu. 164 Bu akii tanimi, Aristo’nun 
munfail akii dedigi, hakikati kavramada soyut bir yetenek olan ve 
insanda kuwe halinde bulunan her an bilfiil hale dónuęebilme 
imkamna sahip olan akildir. Kelamcilarm miiktesep akii dedikle- 
ri uretken, fonksiyonel akii ise, Aristo ve ęarihlerinde bilfiil aklin 
ya da mustefad aklin bir baęka terminoloji ile ifadesidir. O, diięu- 
nen akildir. Kuweden fiile intikal eder. Akl! mana ve siiretlerle 
birleętikten sonraki akildir. 165 Bir baęka ifade ile, Aristo’nun ak- 
tif akh, kelamcilarm mesmu’ yani, miiktesep akii dedikleri akhn 
karęihgidir. 

Akhn Allahhn yarattigi ilk ęey olduguna dair haberlere sik sik 
vurgu yapan tasawuf gelenegi, onun hem yaratilmię melege ózgu 
oldugunu, hem de yaratilmamię, yani ilahi bir yón taęiyan ruhtan 
farkli olmadigmi; bir anlamda akhn, ruhun bilincine, ruhun da 
akhn hayatina benzedigini sóyler. 166 Bu bakię aęisina gore akii, 
ruhta bir kuwettir. Ruh, armdikęa, akii da kuwetlenir. Akhn bu 
kuweti sayesinde ilimler ve kavramalar elde edilir. Akhn biri Al- 
lah’a, bir digeri de diinyaya dóntik olmak iizere, iki vechesi var- 
dir. Biraz sonra bunlardan bahsedecegiz. Akhn bu iki vechesi, Hz. 
Peygamber’in ęu hadisine dayanmaktadir: “Allah'in yarattigi ilk 
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><*y akildir. Allah onuyaratinca “dón (bana)” dedi, o da dóndu. Son 
ni da ona “gen dón” buyurdu, o da geri arkasina dóndu. Sonra Ce¬ 
niih-i Hak, “i zzet ve celdlime andolsun ki, senden daha ferejli bir >ry 
yaratmadim. Seninle alir, seninle veririm, seninle mukdfatlandirir, 
■minie cezalandinnm” buyurdu. 167 Ózellikle tasawuf gelenegin- 
dr ęokęa złkredilen bu haberlerden ęikanlacak sonuę ise, aklin, 
l»ozmik bir araę oldugu sureee yaratilmij olma karakteri tajidigi; 
olc yandan ise, vasil oldugu ya da e$ya ve fenomenlerden suzerek 
rlde ettigi bilginin, ózu bakimindan ilahi oldugu hususudur. 168 

Aynca Islami duęunce geleneginde akii; akl-i maa§ ve akl-i 
mead jeklinde, bir bajka ifade bięimiyle dunyev! akii ve ólum- 
Otcsi ile iliękili akii ęeklinde iki kategoride de degerlendirilmijtir. 
Itunun anlami, aklin bir dunyaya yónelik bir de Allah’a yónelik 
vechesinin varligidir. Bunlardan maddeye, yani dunyaya dónuk 
.ikla, akl-i maaj denmektedir. Akl-i maajtan maksat, faal aklin 
idaresi altinda ama maddeye dónuk, maddi ve bejeri ęaptaki du- 
jiinme kuralina bagli olan, kisaca hesap ve ólęum yapan zekadir. 
Akl-i maaę, yalniz dunya dirilik ve duzenliligini dujunur; eksik 
ve tek yónlu bilgi saglar. Akl-i ewel, akl-i kuli ile akl-i maajin 
lemsili ęóyle anlatilir: “Akl-i ewel guneę, akl-i kuli gunej aydm- 
liginm diijtugu su (ayna), akl-i maaj da bu suyun bir duvara yan- 
siyan parlakligi gibidir. Suya bakan aynen guneje bakiyormuj gi- 
bi onun ęeklini góriir. Ne var ki giineęe bakan bajim yukanya 
kaldinr, suya bakan ise, onu aęagiya indirir. Aynen bunun gibi il- 
mini akl-i ewel’den alan, kalbinin nurunu ilahi ilme yukseltir; il- 
mini, akl-i kulliden alan ise bu nuru kitaba ęevirir, ondan kaina- 
ta dair bilgiler alir.” 169 Bu uę akii arasindaki ilijkinin yorumu ij- 
raki/irfani bir ba kię aęisi tajimakta olup, Farabfnin akil-vahiy an- 
layijiyla órtuęmektedir. Filozofa gore, Allah’tan sudur eden va- 
hiy, faal akia gelir ve faal akildan mustefad akii kanahyla tajan 
vahiy, miinfail akia ve muhayyile kuwetine intikal eder. Eger va- 
hiy, bir kimsenin faal aklindan munfail aklina tajimrsa o kimse 
tam manasiyla haklm, filozof ve akii erbabmdan sayilir. $ayet va 
hiy, bir kimsenin faal aklindan muhayyile kuwetine taęimrsa, ar- 
tik o kimse peygamber olur. 170 Bu anlatimda góruldiigu gibi hem 
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peygamber ve hem de filozof “faal aki l”la ilijki kuran seękin iki 
simfttr. Farabi, kesinlikle, filozof ve peygamberi birbirinden ayir- 
maktadir. Filozof, peygamberin dflnundadir. lkisi arasindaki 
fark, filozofun duęunce yoluyla; peygamberin ise, faal akd araci- 
ligi ile muhayyilenin irtibata geęmesidir. Netice olarak akl-i ma- 
ajla, Farabi’nin, akii, neo-Eflatunculugun feyiz nazariyesine gore 
tammlamasi arasinda bir fark yoktur. Bu akia, ijraki aęidan bir 
yorum getirmedir. Bir bajka ifade ile, akd ve varhk arasini birlej- 
tirmedir. Yeni Eflatuncu motifler tajiyan bu anlayij, sOfiler tara- 
fmdan da buyuk ragbet górmujtur. Akl-i ewel, akl-i kuli ve akl- 
1 maaj tasawufi literaturde kullandmij, genellikle akl-i maaj, di- 
nl bir tecriibe olarak da isimlendirilmijtir. 171 Insan bu akd ęeji- 
diyle górulen alemi kavrayabilir. Bóyle bir akd anlayięinda ilahi 
ve madd! smirlar tam net olarak belirlenmedigi ięin mutekellim- 
ler nazarmda ihtiyatla yaklajdmijtir. Samrim Maturidi mutekel- 
limi Beydzl 2 dde’nin felsefecilerin sudur nazariyesine dayali “ukul- 
i ajere” tezine karji ęikmasi biraz da bundandir. O, felsefecilerin 
akd anlayijmi tevhide ayktri górur.. 

Bir bajka akd ęejidi de “akl-i meAd"dir. Akl-i mead, óliim óte- 
sine dónuk akd anlamma gelir. 172 Bir hadislerinde Hz. Peygam¬ 
ber “akilli” manasinda 'keyyis" terimini kullanmijtir. “Keyyis”', 
nefsini kontrol altina abp, óliimden sonrasi ięin hazirlanan kim- 
se” olarak tarif edilmijtir. 173 ljte, akl-i mead’dan maksat da bu 
hadiste sóz konusu edilen akildir. Bu akd sahipleri irfana dayali 
bir terbiye metoduyla egitildikleri ięin olgusal alemin ótesini kav- 
rayabilirler. Bundan dolayi akilli kimse, akhna mukayyet olarak 
nefsini kontrol edip, ólum ótesi hayat ięin hazirlanmayi daima 
ónplanda tutar. Geręekten akl-i mead sahibi bir kimse de bóyle 
olmalidir. Gazdli, insan ięin nihat hedef kabul ettigi bu akii jóy- 
le anlatir: lnsamn yaratdij ózune yerlejtirilmij ve dogujtan in- 
sanda mevcut olan akd, óyle bir olgunluk siireci yajar ki, butun 
olay ve varliklarin sonuęlanm sezer. Ajagi zevklere gótiiren arzu- 
lara hakim olur. tjte bu gucu elde eden kimseye geręek manada 
“akilli, akhni iyi kullanan” kimse denilir. ęiinku bóylesi butiin 
davramjlanm dunya menfaat ve zevklerine gore degil, hadise ve 
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i )yanm neticelerine gore ayarlar. Bu ęeęit akii da sonradan cldc 
idilen mesmu’ bir akii olup insam diger hayvanlardan ayirir. 174 

Netice olarak ister adi, toplamak, birleętirmek anlamina gelen 
akl-i kulił (intellectus), isterse adi, hesaplamak anlamina akl-i 
i Oz’t (ratio), ne tur akii olursa olsun, tek kelime ile “akii" dinde 
"iicmli bir yer tutar. Nitekim aklin dindeki yerini ęarpici bir ęekil- 
ile ortaya koyan §u rivayet ęok biiyuk anlamlar taęidigi kanaatin- 
deyim. Hz. Ayęe’den rivayet edildigine gore o ęóyle demiętir: “Hz. 
1'eygamber’e, “Ey Allah’m ResUlu! Diinyada insanlar hangi $ey ile 
hlrbirlerinden ustiin olabilirler?” diye sordum. “Akii ile” $eklinde ce- 
vap Merdiler. “Pęki, dedim, insanlar amelleri kar$ihginda bir muame- 
leye tabi tutulmayacaklar mi?” Bunun uzerine o, “onlar, Allahkn 
liendilerine vermi$ oldugu akii miktarinca amellerde bulunmadilar 
mi? Elbelte, akillari miktarinca amelde bulunmuflardir. Yaptiklari 
yy miktarinca kar$ilik góreceklerdir, buyurdular.” 175 Biz bu riva- 
yetten insanlann Allah’a akillari ólęusunde kullukta bulunacakla- 
rmi amelt/pratik akii anliyoruz. Nitekim Muhdsibi: “Her zahidin 
zuhdu, bilgisi ólęusunde, bilgi de akii ólęusundedir. Akii ise, iman 
kudreti ólęusundedir” tarzinda ‘akii ve dindarlik’ arasinda siki bir 
ilięki kurar. Bu ibarelerde ‘iman’ eksen konumunda yer tutar. Mu- 
cllife górę, bóyle bir imandan ilim ve akii dogmaktadir. Akii, ima¬ 
na e§it degildir. Cunku akii, Allah’tan meydana gelen ilmin gere- 
gi olarak, iman ięin bir faktórdiir. Ona górę Allah akilla bilinir, 
bilgi ile itaat edilir. Yani, akii, bilgiden daha iistundur. Bundan 
dolayi o, zorunlu bilgiye ulaęmak ięin akii, kesbi duzeye ęikarma- 
ya ęagnda bulunur. 176 Burada akii, ilahi hitabi anlamada bir alet- 
tir. Dinin rOhunu anlamada aklm gelięip gelięmemesine górę fark- 
Uliklar ortaya ęikar. Bundan dolayi herkes kendi akii seviyesine 
górę dini anlar, yorumlar ve davramęlarda bulunur. $uphesiz ol- 
gun akii sahipleri, gaye bakimindan ilahi ógretinin anlammi ve 
anlam alanim daha iyi kavrayacaklardir. Kur’an’da ‘bilgi-akil’ ya 
da ‘bilgelik ve akh kullanmak’ iliękisi uzerinde durulmasi, ięte bu 
geręege ięaret etmektedir. Kur’an akia degil, akh kullanmamaya 
karęidir. Bizę duęun, akh, fonksiyonel hale getirmektir. Bu da an 
cak, kesbi akh kuwetlendirmekten geęer. 
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III. Akil-Zeka Farki 


u’tezile kelam bilginleri “akii, yaratihętan eęittir” der- 



ken, teklife muhatap kilinan ięgiidusel akh, Ehl-i sunnet 


ise, “akillar farkhdir” 177 derken, deney ve tecrlibeye da- 
yali miiktesep akh kasdetmięlerdir. lslam’a gore akii, kulli bir 
kavramdir. Biyolojik zeka, aklin, beyinle iliękisini anlatmada ge- 
ęen bir alt birimidir. Bundan dolayi, yeni ęag felsefesinin kurucu- 
su sayilan Descartes da akil-zeka ayrimi yapar. Filozofa gore, in- 
sanlarda akii eęit, zeka farkhdir. Dogruyu yanhętan ayirdetme gu- 
cu olan akii biitun insanlar da e§itse de zihin veya zeka, herkeste 
aym kudrette degildir. Tann, dogruyu yanhętan ayirdetmek ięin 
bir lęik vermi$tir. Bu lęik akildir. 178 Bu tanimdan da aęikęa anla- 
ęilabilecegi gibi Descartes’in ifade ettigi akii, mutekellimlerin dik- 
kat ęektigi garlzi akildir. ętinku akii, deger hukmu belirtir. Bóy- 
lece, ólęup-bięme melekesi, diger bir deyimle matematiksel akii 
aulami taęiyan latince ‘ratio’ ile, daha metafizik, daha ustiin ve 
hadsi bir bilgi melekesi olan intellectus arasinda aynm yapmak 
dogaldir. 

Aristo’ya gore akii, bedenle birleęik olmayan, arna, bedenle 
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iliękisi olan soyut bir yetidir. 179 Sanirim, Descartes’in de vurgula- 
mak istedigi bu akildir. Gerek zeka veya zihin, gerekse ólęup-bię- 
me melekesi olan matematiksel akii, bedenle maddi baglamda 
iliękisi olan bir ęeydir. Cunku beyni olmayan bir kimse zihinsel 
etkinliklerini yerine getirememektedir. Duęunme, akii yurutme, 
nesnel geręeklikleri algilama, kavrama, yargilama ve sonuę ęikar- 
ma yetenekleri daha metafizik, daha ustiin ve hads! bir meleke 
olan “intellectus”, yani Kur’an’in akii dedigi ęeyle ilgilidir. lęte eę- 
yanin hikmeti bu akilla algilanir. Saptirilmamię, yaratihęmdaki 
durustlugu koruyabilmię akii; hukum ve kararlarmda dogruyu 
bulan bu akildir. lslamiyelin telakkisine gore, butiin insanlar se- 
lim bir yaratilięla dogarlar. Hz. Peygamber’in: “Her ęocuk tabiifit- 
rat uzere dogar " I8 ° diye baęlayan sózleri, aym konuyu dogrula- 
maktadir. Naslarin genel ifadelerinden ęikarilan neticeye gore, 
ilahi ve lslami yaratihęi bozulmayan, yani selim noktadan ayril- 
mayan insan akii ve vicdani, iyilik ve kótuliigun ayirdedilięinde 
ónemli bir ólęudur. 181 Hz. Peygamber bir hadislerinde: “lnsanla- 
ra akii derecelerine gore konufunuz” buyurmuęlardir. 182 Bu hadis- 
te geęen akildan maksat, zeka duzeyidir. Zeka duzeyi, her yaę 
grubunun gelięim dónemlerine, ęevre ve egitim faktórune górę 
farklilik taęir. Bu baglamda anlam ve ięlevsellik alani olarak ‘ra- 
tio/zeka’ ile ‘intellectus/akil’ birbirinin ziddidir; ama, birbirinden 
de kopuk degildir. ętinkii, her hangi bir bilgi aktinin meydana 
gelmesinde her ikisinin de belirleyici rolleri vardir. 

tmdm -1 M&turidi de, lslami manada aklm bir yan unsuru olan 
zihni farkliliga dikkatleri ęeker. Bu sebeple, zihin kapasitesi fark- 
h kimselerden bir kismi, naklin bilgisine ihtiyaę duymadan istid- 
lal yóntemleriyle kainatin yaratih§ hikmetini kavrayabilir. Bura- 
dan hareketle, Allah’a imana ula§ir. Bu kimseler, zihni gelięimle- 
rini en ust noktaya ęikarmię olan filozoflar ve bilginlerdir. Ikinci 
diizeyde zeka yaęina sahip olanlar naklin yardimiyla metafizik 
konularda bilgi elde edebilirler. Degi§ik ya§ grubunda bulunan 
ęocuklar ve egitim duzeyi dii§uk kimseler gibi. Uętincu tip zihni 
melekeye sahip olanlar ise, ęeęitli nefsani arzu ve isteklerin zihni 
yapiyi olumsuz yónde etkilemesinden dolayi ne akii ve ne de na- 
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kil ile hakikatin bilgisine ulaęmalan mumkun olmayan kimseler- 
dir. Bunlar hayvan tabiathdir. 183 

Insanda duęunme ęeęitli ęekillerde ortaya ęikar. Eger duęiin- 
me, tipik olmayan bir situation’u (konum, durum, ię) hemen kav- 
rarsa, duęunmenin bu ęekline zekd; eger duęunme, belli problem- 
leri tasarlar, onlan kavramlarla ifade eder ve bunlar iizerinde ref- 
lexion’a (duęunme, duęiince) dayanan izahlar yaparsa, duęiinme- 
nin bu ęekline akii; eger duęunme idrak sahasma ait olan bir ola- 
yi reflexion sarfetmeden dogrudan dogruya kavrarsa, duęilnme- 
nin bu ęekline de anlama adi verilir. 184 

Insan iki zihne sahiptir. Bu zihinlerden birisiyle diięunur, di- 
geriyle de hisseder. Birbirinden tamamen farkli bu iki kavrama 
tarzi, zihinsel yaęantimizi oluęturmak ięin etkileęim halindedir. 
Akilci zihin, ęogunlukla farkmda oldugumuz kavrama tarzidir; 
bilincimize daha yakindir, duęiincelidir ve tartip yansitabilir. Bu- 
nun yam sira fevri ve guęlii, bazen de mantiksiz olan bir kavrama 
sistemi daha vardir; bu da duygusal zihindir. Bu duygusal akilci 
ikiligin haik arasindaki izduęumu kalp ile kafadir. Bir ęeyin dog- 
ru oldugunu kalpten bilmek, akilci zihinle duęunmekten farkli 
bir inanę ęeklidir; bir bięimde daha derinden emin olmaktir. Zih- 
nin akilci-duygusal dengesinin belirli bir orantisi vardir; hisler 
yogunlaętikęa duygusal zihin devreye girer ve akilci zihin etkisi- 
ni yitirir. Yaęamimizin tehlikede oldugu durumlarda duygu ve 
sezgilerimizin anlik tepkilerimize rehberlik etmesi, ęaglar boyu 
siiren bir ustunliik sayilir. 185 

Son yillarda bellek ve zeka alaninda yapilan araętirmalann ne- 
ticesi, duygusal beynin akilci beyinden ęok daha ónce varoldugu- 
nu ortaya ęikarmiętir. Duygusal zeka, lQ’dan daha óndedir. Ór- 
negin, entelektuel potansiyellerine ragmen ęocuklarda akademik 
baęansizhk, alkolizm ve suę ięleme gibi sorunlar aęisindan yiik- 
sek risk grubundadir. Bunun nedeni zekalardaki bir eksiklik de- 
gil, duygusal yaęamlanm kontrol etme yeteneklerinin bozulmuę 
olmasidir. O halde insan hayatinda sadece IQ degil, duygusal ze¬ 
ka da ónemlidir. 186 Nitekim lmdm-i Mdtiiridi, bilgi elde etme 
yóntemleri arasinda geęen duyulan ‘iyan ve havas ęeklinde ikiye 


173 


ISLAM DUSUNCESINDE !§LEVSEL AKIL 


ayirma geregi duymuętur. ‘Iyan, hem organik góz ve hem de ma- 
nevi gózu ięine ahr. 187 Bunun manasi, duyu ve duygu iliękisi bir- 
likte i§ yapar. Her iki kanaldan gelen bilgi malzemesi akilda sis- 
tematik bir bilgi haline dónuęturulur. 

Zeka duzeyi (IQ) yuksek olan kimseler akii dięi ięler yapabil- 
dikleri gibi, i§ ve kięisel hayatlannda da ęok kotu seęimler yapa- 
bilirler. Akademik zekamn, duygusal yaęamla pek ilgisi yoktur. 
Aramizdaki en zeki insanlar gem vuramadiklan tutkularm, sóz 
geęiremedikleri duriulerin esiri olabiliyorlar; yuksek IQ’lii kięiler 
ózel yaęamlanni hayret edilebilecek ólęiide kótii yónetebiliyor- 
lar. 188 Bu goruęii destekleyen iinlu nórolojist ve beyin cerrahi Dr. 
Wilder Penfield, aklin kaynaginin beyin degil, kalp oldugunu, 
beynin zeka ile ili§kisinin bulundugunu sóyler. 189 O halde kela- 
ml anlamda, ięlevsel olarak akii ve zeka farkhdir. Zeka fiziksel, 
akii hem fiziksel ve hem de metafiziksel bir boyuta sahiptir. Akil- 
zeka ikilisinin birlikte yaptigi ięlerden mukemmeliyet derecesin- 
de erdemler zuhur eder. 

Bundan dolayi Islam duęunurleri akii konusunu iflerken ak- 
lin dogru ve saglikh karar vermesini etkileyen bir takim arizalar 
ve sebepler uzerinde durmuęlar, kalici olanlan dięinda bunlardan 
giderilebilecekler ięin bazi óneriler getirmięlerdir. 
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. nsarun sorumlu tutulmasi ve dinin hedeflerini geręekleętir- 

I mesi bakimindan olmazsa olmaz sine qua non bir istidat olan 
akd, duragan ve degięmez olmayip, pozitif ve negatif egilim- 
lere (ahseni takvim-esfel-i safilTn) olumlu ya da olumsuz etkilere 
maruz kalabilmektedir. 190 Bir ba$ka sóylemle, behtmi arzu ve is- 
teklerin akia egemen olmasi durumunda, akii, §ehev! kiękirtici 
jeyler iizerinde yogunlaęir; bunun sonucunda kendisine bahęe- 
dilmię olan ustiin nizam bozulur, kesin delillere dayali inanę ko- 
nulannda bile ęiiphe etmeye baęlar ve kendisinden temiz akii sa- 
hiplerinin hoęnut olmayacagi ahlak! alanda diięuk davramęlar or- 
taya ęikar. Ama, insanda tabiat haline dónuęmuj olan erdemli 
davramęlar akia egemen olursa, aklin terakki ederek sezgisel akii 
mertebesine yiikselmesi nedeniyle kendisinden erdemli davram§- 
lar dogar. Burada tumevanmci akii ile kalbe dayali kudsi akii bu- 
luęur. lnsamn entelektuel duzeyde Allah’la olan iliękisi arttikęa, 
bilinmeyenin bilgisi derin anlayi§ ve ke§if gibi irfani yónelięlerle 
aydinlamr. 191 

Islam! literaturde kamu yaran anlami verebilecegimiz ‘masla- 
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hat’ ęok ónemlidir. Islam! ógretinin geręekleętirmeye ęahętigi ve 
din! nasslann beyan ettigi maslahatlar hakiki ve genel maslahat- 
lardir. Bu maslahatlar; din, can, akii, nesil ve mai gibi diinyada in 
san hayati ięin biiyuk anlamlar ifade eden beę degerin korunma- 
smi beraberinde getirir. §uphesiz burada yapilan siralama ehem 
ve muhim aęisindan bir anlam ifade eder. lnsan hayati ancak, bu 
beę ęeyin muhafaza edilip, daha da mukemmelleętirilmesi halin- 
de, insan, onuruna uygun bir hayat imkamna kavuęulabilir. Bun- 
larin korunmasi, bizzat insana sayginm bir geregidir . 192 

Islam hukuk bilginleri eserlerinde. Islam dininin, insan haya¬ 
ti ięin ónemli górdugii bu beę maksadi uę bóliim halinde ele alip 
incelemięlerdir. Bunlar; insan hayati ięin zoraniu olanlar (zarQ- 
riyyat); ihtiyaęlan gidermeye yónelik olanlar (haciyyat) ve mu- 
kemmelleętirme ve daha iyi geliętirme ile ilgili olanlar (tahsiniy- 
yat)dir. Bu mertebelerin ięerisinde aklin korunmasi ilk mertebe 
olan zaruriyyat ięerisinde degerlendirilir. Bir fikih terimi olarak 
zaruriyyat, onsuz olmayan, din ve dunya ięlerinin kivami kendi- 
lerine bagli bulunan hususlardir. Eger bunlar bulunmayacak 
olursa, diinya ięleri yolundan ęikar, fesat ve kargaęa dogar, insa¬ 
na saygi ve hayat ortadan kalkar. Aym ęekilde bunlann bulunma- 
masi durumunda ahiret ięleri de raymdan ęikar . 193 

Islami gelenekte, insan ve toplum hayati ięin hava ve su gibi 
ihtiyaę duyulan bu beę temel ilkenin korunmasi iki aęidan ele 
ahnmiętir. Bunlardan ilki, bu hususlara varhk kazandirmak ve 
onlarin temellerini saglam atarak varhginm aslini surdurmektir. 
lkincisi ise, bu degerlerin varhgma zarar verecek olan olumsuz- 
luklan ortadan kaldirmaktir. Bu da onlarin yok olmamalari aęi¬ 
sindan gerekli tedbirlerin ahnmasindan ibarettir . 194 Bu iki temel 
ilkeyi akii aęisindan gózónunde tutarsak, aklm korunmasmi na¬ 
sil saglayacagiz? 

Biraz ónce de ifade ettigimiz gibi aklin, her uę mertebede ko- 
runmasi ve geliętirilmesi gerekir: Zaruriyydt mertebesinde akii 
saghginm korunmasi ięin ięki ve diger órtucił (uyuęturucu) ęey- 
ler hakkinda tedbir almaya; haciyyat mertebesinde aklin korun- 
masi ięin bilgi ve teknolojiye; tahsiniyyat mertebesinde ise, aklin 
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inuhafazasi ięin, akh, onu gevęeten, kivammi bozan, akii yaratilię 
.unacindan alikoyan ęeylerden uzak tutmaya ihtiyaę duyulmuę 
tur. 1 ” 

Islam dini, kamu hayatini biiyiik bir sikinti ięine atacak ve kó- 
tilliik kaynagi haline getirecek her tiirlii afetlere karęi akii muha- 
l.iza etmede bir takim tedbirler almiętir. Aklin korunmasi ęu iię 
yónden ęok ónemlidir: a) Islam toplumunun her ferdi, birbirine 
lyilik ve yardimda bulunacak ęekilde akii bakimindan saglikh ol- 
mak zorundadir. ętinkti toplumun her ferdinin akh, yalmz o fer- 
dc ait degil, kollektif bir akii anlayięmi óziinde barmdiran biraz 
da toplumun malidir. Buna gore ferdin akii saghgim istemek, ka- 
munun hakkidir. b) Diger taraftan, akii saghgim ve dengesini yi- 
tiren fertler, topluma yuk olurlar. Bu duruma diięmemeleri ięin 
onlarin, akh felaketlere ugratan ęeyleri yasaklayici hukiimlere bo- 
yun egmeleri gerekir. c) Aym ęekilde bilinmelidir ki, akii ve ęuur 
bozukluguna ugrayan fertler, toplum ięinde baękalarina kótiiltik 
vc tecavuz vasitalan haline gelirler. 196 lęte bunun ięin birey ve 
toplumun, akh olumsuz yónde etkileyen her turlii esrar, afyon, 
morfin, kokain ve eroin gibi uyuęturuculann yayginlaęmasindan 
korunmasi ve alikonulmasi gerekir. 197 Bu sebeple Islam’da, akii 
saghgim ve amaęlan dogrultusunda ięleyięini bozan ięki haram 
kilmmiętir: “Ey iman edenler! lęki, kumar, putlarvejal oklari jiip- 
hesiz 5 eytan ięi pisliklerdir, bunlardan kaęinm ki saadete eresiniz. 
$eytan fiiphesiz ięki ve kumar yiizunden aramza du$manhk ve kin 
sokmak ve sizi Allah’i anmaktan ahkoymak ister. Artik bunlardan 
vazgeęersiniz degil mi?” 198 Bu ayetlerde ięki diye terciime edilen 
sózciigun Arap dilindeki adi “hamr" dir. Hamr sózliikte bir ęeyi 
ortmektir. Biręeyi órten ‘ortu’ anlamindaki himar da aym kókten 
gelmektedir. 199 Hamr kavraminin temel anlami “órtmek”tir ve 
bu kelime kendi semantik delaleti bakimindan, insanin akii yii- 
riitme ve diięunme yetenegini órten ve etkisiz hale getiren her 
turlii uyuęturucu manasina genel bir anlam órgiisiine sahiptir. Bu 
kavramin ięerisine iiziim, bal, hurma bugday, arpa gibi gida mad- 
delerinden iiretilen sarhoęluk verici iękiler girdigi gibi, esrar, 
LSD, eroin ve morfin gibi guniimuzde iiretilen ve tuketilen kati 
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ve akia olan biitiin ięki ve uyuęturucu maddeler girer. Hepsinin 
ortak yónii, aklin ięleyięini etkisiz hale getirmesidir. 200 Bu yiiz- 
den bir hadis’te: “lęki butiin kdtuluklerin anasidir " 201 buyrulmuę- 
tur. 

Sarhoęluk, dini sorumluluklan yerine getirmeye, bir baęka 
ifade ile ehliyete ariz olan ve insanin kendi ózgiir iradesiyle mey- 
dana gelen mukellefin zaliyla ilgili olan bir husustur. Sarhoę ise, 
sóztine hezeyan hakim olan, ęuurunu yitirdiginden dolayi ne sóy- 
ledigini bilmeyen kimsedir. Sarhoęluk semav! olmayan arizalar- 
dandir. Bu sebeple sarhoę, mukelleftir, ondan hitab; emir ve ya- 
saklar diięmez. Eger o, haram olan bir ęeyi kendi istegi ile kullan- 
mak suretiyle sarhoę olmuę ise, sarhoę iken yapmię oldugu ęey- 
lerden ayilmca sorumlu olur; ęiinkii ashnda akh bilkuwe halin- 
de mevcuttur. 202 O halde beynin biyolojik saghgmi korumak 
ięin, akh ięlevsiz hale getiren her tiirlii ‘hamr’ tiiriinden uzak dur- 
mak gerekmektedir. 

Óte yandan, aklin dogru karar vermesini etkileyen etkenlerin 
baęinda nefs-i emmare gelir. Bundan dolayi tbn Kayyim el-Cevziy- 
ye’ye gore, nefis mertebeleri ięerisinde bulunan bedeni tabiata 
meyleden, hissi ęehvetleri ve lezzetleri emreden, kalbi sufli yóne 
ęeken“ne/s-i emmare” bizzat her turlii kótulugiin barmagi ve ye- 
rilen ahlakm kaynagidir. Nefs-i lewdme, kalbin nuru ile aydinla- 
mr, kótuluk ve karanhga dogru yónelimin baę gósterdigi her du- 
rumda kendi óz varhgim kinamaya baęlar, giinahlardan tóvbe et- 
meyi telkin eder. Nefs-i mutmainne ise, kalbin nuru ile aydinlan- 
masi tamam olmuę, yerilen niteliklerden siynlmię ve óviilen ah- 
lak ile ahlaklanmię olan nefistir. 203 Góruldugii gibi Islami bakię 
aęisindan ‘nefis’ bizatihi diięman ve mutlak kótuluk degildir. 
Onun óvgtiye layik, insan hayatim surdiirmege yarayan yónleri 
ve mertebeleri vardir. Farkli kiilturler bu konuda farkli bakię aęi- 
larina sahiptirler. Sózgelimi Hindu geleneklerde nefis mutlak kó- 
tiiluk, insan! butiin yikici arzu ve ihtiraslarm sebebi oldugundan, 
kurtuluę ondan tamamen kopmakla miimkundiir; bunun ięin ya- 
pilmasi gereken “nefsi óldurmek”tir. Bunun adi ęilecilik olup, 
dunyadan btitiinuyle el-etek ęekmektir. Nefsani arzulart tumiiyle 
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rtldiirmek ise, riyazetin temel ęartlari arasinda yer alir. Bu gOrU> 
suphesiz a§iriliktir. Bu aęinlik, kimi Tasawuf tarikatlarinda dn 
gózlenmiętir. Tam aksi durumda olan Bati kiiltiirii ise, “ne/sin hiy 
lnrtilma”sini, istek ve arzularin tahrik edilmesini óngórur ve bu- 
nu maddi ve kiiltiirel “gelięme”, “ilerleme”, ekonomik ve tekno- 
lojik kalkinmanin ęarti sayar. Yanę, rekabet, sinirsiz iiretim ve lii- 
ketim bu nefsin arzu ve ihtiraslanm doyurmak iizere insanl haya- 
tin merkez! faaliyet durumunda ele almirlar ki, bu da tefrit’tir. Bu 
ber iki uę ve aęiri baki§ aęismin tam ortasinda itidali, lslamhn gó- 
i uęii temsil eder. Islam bakię aęisindan bizden istenen ne nefsi ól- 
diirmek ve ne de dizginsiz birakmaktir. Hayatm idamesi nefsin 
meęru isteklerine cevap vermekle miimkundur; bunlar miinzel 
bir ęeriat tarafmdan tammlamp karęilamrsa hayat giizelleęir. Nef¬ 
sin kendisine ve biitiin tiirevlerine kar§i degil, kótulukleri emre- 
den “emmare” turevine kar§i mucadele edilmelidir. 204 

Nefsin emmare mertebesi, diinyevi tabiatm ilahi tabiata bas- 
kin ęiktigi bir durumdur. Burada nefsi denetim altina alan ve ona 
akii yónlendirme komutunu veren heva devreye girer. Hev3 ne 
kadar akii lizerinde baskin ęikarsa, akii o ólęiide irtifa kaybetme- 
ye baęlar. Dolayisiyla nefis, heva ve akii arasinda dogrudan bir 
iliękiler agi kurulur. Hev3, ben’in ęehvete ve zevklere duękunlu- 
gudiir. Buna keyf de denilir. Ciinku bóyle bir meyil, sahibini diin- 
ya hayatinda biitun belalara, ahirette ise, cehenneme duęuriir. 
Hevaya, yiice mertebeden aęagiya diięme de denilir. 205 Demek ki, 
insan hevasina yenik duftiigii zaman zekasim, sapkinlik yolunda 
da kullanabilmektedir. Heva, her tiirlii hayra engel oldugu gibi 
akia da aykindir. Cunku bu boę ve neticesiz arzular, ahlak! an- 
lamda her tiirlii ęirkin sóz ve davramęlara sebep oldugu gibi, top- 
lumsal yapida mevcut olan iffet ve miiriiwet órtiisiinii yirtmaga 
ęalięir. Akii ise, kesinlikle buna razi olmaz. Akii, olgunluk ve 
dogru yolu gósterir. Bo$ ve neticesiz arzulardan ibaret olan hev3 
ise, her tiirlii kótiiliik kapilarim góstermekle kalmaz, onlara bii- 
tiin girię ve ęikię yollanni da telkin eder. 206 Demek ki, nefs-i em¬ 
mare, heva’nin formuna biiriiniince akii da denetim mekanizma- 
sim kaybederek, nefsin emrine girer. Artik hev3, iktidar konu- 
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munda olup, ilahlaęmiętir. Kur’an bu hususa ęóyle deginir: “Ken¬ 
di hevdsini iIdh edineni górdiin mii?" 207 

HevSnin tanrilaętirilmasi, nefsin diger biitun ahlaki erdemle- 
rini kaybedip “ben/ego" ęeklinde kendini mutlaklaętirmasi, varli- 
gm merkezini istila ve ięgal etmek uzere biitun heręeyi kendi is- 
tek ve tutkulan dogrultusunda egemenlik altina almaya yónelme- 
siyle olur. Ben’in bu hali nesneleri seęen góziin górmemesi -ki 
buna basiretin yerini basarin almasi denir- sesleri alan kulagin 
ięitmemesi ve olagantistu koordinasyonlar kurma becerisini gós- 
teren aklin dilęiinmemesidir. Bu durumda akii, nurunu kaybetti- 
gi ięin faaliyet merkezini kalpten beyne taęir, nórolojik ve biyo- 
lojik bir nesneye dónuęiir ve heręeyi kendi mekanik mantigi ięin- 
de determine eder. Belki bu, artik bir akii degil, bir zekadir. Ni- 
tekim modern diinyanm kuruculan, akh olmayan iistun zeka sa- 
hibi dahilerdir. 208 Yukarida degindigimiz gibi nórolojistler, aklin 
kalp ile, zihnin ise beyinle iliękili oldugunu sóylerler. 209 

Bilindigi gibi ęuur, duygusal zekanin tezahurii ve sosyal sin- 
yallere daha aęik olma halidir. Bir baęka anlatimla, kięinin ię diin- 
yasinda olup bitenlerin surekli farkmda olmasi ve gerektigi za- 
man duygularmi kontrol edebilmesidir. Bunlar duygulanmn esi- 
ri olmaz, duygu seline kendilerini kaptinp gitmezler. lęte aklet- 
meyi engelleyen sebeplerden bir digeri de cehdlet tir. Cehil keli- 
mesinin anlam alanlarindan birisi de hafif meęrepliliktir. Cehil 
bu anlamda, duygu ve hirslanna yenilip, ófke seline kendisini 
kaptinp giden bir insamn niteligidir. Bóyle bir kimse olaylann ię 
yiizune niifOz edemez, daima satihta kalir; kararlannda isabetsiz 
ve bilgisizdir. 210 Elbette hissiz olmak iyi bir ęey degildir. Ónemli 
olan duygulan bastirmak degil, dengelemektir. Tutkusuz bir ha- 
yat, yaęamin, kendi zenginliklerinden kopuk ve yalitilmię, do- 
nuk, ęorak bir kayitsizhk alemine dóniięebilir. Duygular ne bas- 
tirilmah ve ne de kontrolden ęikacak diizeyde ózerk bir alan ta- 
ninmahdir. 211 ętinku cehalet sebebiyle duygulann patlama riski 
yiiksektir. Elbette ófke nedensiz degildir. Ónemli olan ófke ne- 
denlerini, dikkatimizi bajka noktalarda yogunlaętirarak dengeli 
duęunce ile kontrol altina almaklir. Bu sebeple akh, ófke halinde 
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kontrol edebilecek ęekilde kullanarak bir fren ięlevi górdurmrk 
lir. Zira, ófkeli bir kimse aklina mukayyet olamaz. Ófke ile, akil- 
lilik anlamina gelen hilm arasmda yakin bir ilięki vardir. Uilm, 
olke halinde, gucu yetmekle beraber insanin teenni ile hareket 
rderek nefsi kontrol altina abp intikam duygulanndan vaz geę- 
inesidir. Geręekte hilm akii degildir; aklin gereklerinden oldugu 
ięin akii diye yorumlanmiętir. 212 $u halde hilm dolayli bir ęekil- 
de, akii ve zekanin alt yapisini oluęturur. 

Aklm anlam alanina aykin diięen ve tam kaęisinda konumla- 
nan kavramlardan bir digeri de ‘humk’ kavramidir. Sózlukte ah- 
mak kimsenin niteligi olan humk; ahmak, saf, akh zayif olmak, 
bon, biręeyi duęunup taęinmadan sabirsizca yapmak gibi anlam- 
lara gelir. 213 Maverdi, akilli kimseyi, butun insani deger ve er- 
demleri iizerinde toplayan; ahmak kimseyi de, her turlu rezillik 
ve kepazelige sahip olan tarzinda tammlar. Akilli ve ahmak kim- 
selerin ózellikleri arasinda ęóyle bir mukayese yapar. Akilli, sev- 
digi kimse ięin yardim ve cómertlik elini aęik tutan, duęmanhk 
etmek istediginde giicu yetmekle birlikte zulmu kaldiran; dostu- 
nu akliyla mutlu ve bahtiyar eden, duęmanmi adalet ve iyilik ya- 
parak utandirandir. Ahmak ise, hem saptiran ve hem de sapmię 
olandir. Unsiyet ve dostluk ięin kendisine yaklaęilsa bóburlenir, 
kendinden kaęilsa kederlenir ve konuęturmak istenilse hemen 
degięip uygunsuz sózlere girięir. Halinę terkedilse olmadik ięler- 
le binbir kulfet yaratir. Onunla oturmak bela ve sikintidir. Dost- 
lugu zarar ve ziyandir. 214 Bu mukayeseden de anlaęildigi gibi, ah- 
maklik, zihn-i mujewejlik olup, cahillik ve bilgisizlikle eędeger- 
de bir hastahk durumudur. 

Akia aykm kavramlardan birisi de “cunun”luktur. Ciinun 
sózlukte, “drtunmek, gizlenmek, aklin i kaybetmek" anlamlanna 
gelir. Bu durumda olan ve aklini kaybeden kimseye mecnun (akii 
hastasi) denilir. 215 Cunun aklin bozuklugudur ki, bu durum dav- 
ramęlann ve sózlerin akia uygun diięmesine mani olur. 216 Deli- 
lik, cinnet kavramiyla da ifade edilir. Kur’an’dan ógrendigimize 
gore Hz. Peygamber, muęriklerin alięik olduklan ęeyleri kókten 
degiętirecek bir mesaj getirdigi ięin mecnun olarak suęlanmi$tir. 
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Kur’an’da bu suęlamanm haksizligina dikkatler ęekilir: “ Du$iin- 
muyorlar mi ki, arkadaęlari olan peygamberde deliligin (cinnet) ese- 
ri yoktur. O ancak, aęikęa uyaran bir kimsedir.” 217 Cinnet, nefis ile 
akii arasinda bir engeldir. Bu sebeple delilige cinnet denmiętir. 
Haik arasinda, falanca cinnet geęirdi denirken, onu cin ęarpti de- 
nir. Bundan, onun nefsi ile akii arasina bir engel getirilmię ve bu 
yuzden akii engellcnmię oldugu kastedilir. Bunun ięin deliye 
mccnOn denilmiętir . 218 Dini aęidan sorumluluk ile akii arasinda 
ęok yakin bir ili§ki vardir. Teklifin esasini, akii ve idrak teękil 
edcr. ęunkii teklif bir hitabdir. Nasil ki, hayvan ve cansiz madde 
gibi akii ve idraki olmayan varliklara dini hitab muhal ise, henuz 
mumeyyizlik vasfina ulaęmamię ęocuklara, delilere ve uyuyanla- 
ra hitab da muhaldir. Bu konuda Hz. Peygamber’in "uę kimseden 
kalem kaldmldi: Buluga erinceye kadar ęocuktan, uyamncaya ka- 
dar uyuyandan ve 5 i/d buluncaya kadar akii hastasindan” 219 buyur- 
dugu riv3yet edilmiętir. Hadiste aęikęa dini yukiimluluklerden 
muaf tutulan kimselerden birisinin deliler oldugu belirtilir. In- 
sanda delilik hali surekli veya geęici olabilir. Zihni óziirluler de 
yeniden aklina kavu§uncaya kadar dini mukellefiyetlerle sorum- 
lu degillerdir . 220 Delilik, kięiyi, temyiz guciinden mahrum kilan 
bir óziir halidir. Islam hukuku ile alakali kitaplarda “ehliyet dn- 
zalari" baęligi altinda cunOn hali kategorileętirilerek ele alinip in- 
celeme konusu yapilir . 221 lslam’da insam insan yapan ve onu, di¬ 
ni sorumluluklan yerine getirmede muhatap kilan akildir. Akii 
sagligi, son derece ónemlidir. Hz. Peygamberin duSsindan ógren- 
digimize gore, cuzzam, sedef hastaligi ve her ttirlu kotu hastahk- 
tan Allah’a sigindigi gibi cunfln, yani zihni óziirlu olmaktan da 
Allah’a siginmistir: “Ey Allahkm! Cuntindan, cuzzamdan, sedef 
haslaligindan ve kótu hastahklardan sana sigminm .” 222 

Kięinin aklmi kullanmasim engelleyen ve insamn kendi elin- 
de olmayan semavi anzalar arasinda cunun ile iliękili olarak ateh, 
yani bunakhk durumu da sayilir. Her ikisi de idrak ve takdir ka- 
biliyetini yok eder. Ctinku, ateh hali ciinun kategorisinde deger- 
lendirilmiętir. Ciinun, akii órten, saglam idraki yok eden bir has- 
taliktir. Hasta, heyecan ve sarsinti ięindedir. Ateh de aym ęekilde 
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akh órten ve saglam idrake engel olan bir hastaliktir. Hu da bit 
akii bozuklugudur. Buna yakalanan hasta sakindir. Bazcn temyiz 
kudretine sahip olur, bazen de sahip olmaz. DinI sorumluluk ba 
kimmdan temyiz kudretine sahip olan ma’tuh, mumeyyiz ęocuk 
gibidir. Bu guce sahip olmayan ma’tuf da gayr-i mumeyyiz ęocuk 
gibidir. Mecnun ise, daima gayr-i mumeyyiz ęocuk hukmunde- 
dir. Delilik ve bunakhk haline maruz kalan kimselerden bedeni 
ve mali tekliflerin diięup duęmemesi konusu fikhi ekoller arasm- 
da tartięmahdir. 223 

Akia aykiri durumu ifade eden kavramlar arastna “ sefihlik" de 
girer. Sózliikte, ‘sefih’, sefh veya sefeh fiilinin fail ismi olup; go¬ 
nię ve gidięatta hafiflik ve gevęeklik demektir ki, akii noksanh- 
gindan meydana gelir. Her tiirlu ięte aklin hafifligi, diięuncesiz- 
lik, ónem vermemek, akia ve dine aykiri hareket etmek demektir. 
Bir ucu budalahga varan hafiflik, fikirsizlik, temkinsizlik ve akh 
kullanmamaktir. Sefihlik, akii ve dinin gereklerine aykiri hareket 
etmektir ki, bunun karęiti; agir baęhlik, tam akilhhk, yani, reętd- 
liktir. 224 

Sefh ve sefeh sahibi kimselere ‘sefih’ denilmektedir. Kur’an’a 
gore sefihligin hem dunyevi ve hem de uhrevi boyutlan vardir. 
Diinyevl konularda sefihlige gelince, akh olmasina ragmen dinin 
ve aklin gereklerine aykiri ęekilde hareket etmek ve malim gere- 
gi gibi tasarruf etmekten uzak kalmaktir. Kur’an’da bu anlam ór- 
gusii dahilinde, mallan ve mirasi uzerinde gerektigi gibi tasarruf- 
ta bulunamayacak duzeydeki ęocuklara ve akh yeterince gelięme- 
mi§ ve noksan olan kimselere diinyevl anlamda sefih denmekte- 
dir ki, bu kimselerin górulup-gózetilmesi gerektigi tavsiye edil- 
mektedir. 225 Bu ayette geęen sefihlerden maksat, duętincede 
inanęsiz olan degil, yaratihęla iliękili olan, heniiz mumeyyizlik 
ęagma ulajmadigindan dolayi kendi malim tasarruf etmekten 
Sciz olan kimselerdir. 

Kur’an’a gore uhrevl anlamda sefih kimseler de vardir. lnanę 
bakimindan kafir, miinafik ve miięrik kimseler bu gruba girerler. 
Bu kimseler kendilerini ęok akilli sanirlar; halbuki, akillarim ge- 
regi gibi hidayet yolunda kullanmaktan da ęekinirler. Órnegin, 
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miinafiklara “muslumanlann inandigi gibi siz de inanin” denilince 
kendilerini ęok akilli sanarak, muslumanlan beyinsizlikle suęla- 
ma yoluna giderler ve kendilerini akilhlikla nitelendirerek sahte 
dindarlik gósterisinde bulunurlar. Dinin gerektirdigi inanęlann 
ve hareketlerin aksini yapmalarmdan dolayi Kur’an onlan, “asil 
beyinsizler” olarak suęlar. 226 Yine Kur’an’a gore, aklini kullanma- 
yan, hafif karakterli ve ciddi bir tefekkurden yoksun olan kimse- 
ler Allah’in yolundan yiiz ęevirirler. 227 

Tevhidin tarihinde inkara sartlanmię olan bazi kimseler, ken¬ 
dilerini insanlann en zeki ve en akl-i ewelleri saymięlar, sonuęta 
kendilerine gónderilen peygamberleri ‘sefihlikle suęlama yanlię- 
ligina duęmiięlerdir. Halbuki, tevhid tarihi góstermektedir ki, 
peygamberler ięinden ęiktiklan toplumlann en akillisi olmalarm- 
dan ótiiru “fetdnet” sahibi; giindelik yaęamlannda saglam karak¬ 
terli olmalarmdan dolayi da giivenilir kimseler olarak tanmmię- 
lardir. Fitnat, kapali bulunan ifadelerdeki mananin yakalanmasi- 
dir. 228 lleri bir zeka duzeyine sahip olan peygamberler, Allah ta- 
rafindan toplumlarinin ięinden seęilmięlendir. 229 

Kur’an, sefih kimseyi ęóyle tammlar: “Dogrusu aramzdaki be- 
yinsiz (Iblis veya cinlerin kdfirleri) Allah’a kar$i yalanlar uyduru- 
yordu.” 230 Góruldugii gibi bu ayette ‘sefih’ terimi Iblis ve onun 
yolunu izleyen kimselere bir sifat olarak verilmi§tir. Aklini nega- 
tif yolda kullanan bu beyinsizlerin butiin arzu ve istekleri, Allah 
yolundan insanlan alikoymak ięin engeller icat etmektir. Cunku 
bunlar, insanlann imanlanm yok edebilmek ięin surekli “Allah 
yeniden kimseyi diriltmeyecek” 231 ęeklinde telkinde bulunurlar. 
Bóylece Iblis ve avanesi, insanlara ve kendi turlerinden olan ya- 
ratiklara, ahireti yalanlamada yardimci olurlar. Demek ki yerine 
gore sefih, ónyargih hareket ederek akh iyi kullanmayi bilmemek 
manasina da gelmektedir. Bundan dolayi Kur’an sathi duęiince 
sahibi olan insanlan “sefih” olarak da adlandinr. Sefih kimse, za- 
rar ve menfaatim, dogru ve yanhęi, dost ve duęmam, hakli ve 
haksizi bilmeyecek kadar bilgisi kit, ileriyi góremeyecek kadar 
dar góruęlu, cahil kimselerdir. Mu’minler, onlann diiętugii sefih- 
lige duęmemek ięin ęaba gósterirler. Allahhn yerdigi akh, iyi kul- 
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lanarak; dunyev! ve uhrevt aęidan tehlike ve zarar doguratiik 
inanę, du§unce ve davramęlardan olabildigince uzak kalirlar. Ya 
ęadiklari ęagda, beyinsizlerin yol aęacagi akil-di$t hareketlerdcn 
de Allah’a siginirlar. 232 

Aklin ięlevsel halini etkisiz hale getiren durumu ifade etmedc 
kullamlan kavramlar arasinda “ztihu!” sózciigu de yer alir. Arap 
ęa’da “zuhul”; biręeyi kasten unutur gibi terketmek ya da meęgu- 
liyet sebebiyle gaflet edip unutmak, dikkatinden kaęmak, ęaęirip 
kalmak, zihnin ve ilginin gafletten dolayi baęka yóne kaymasi gi¬ 
bi anlamlara gelir. 233 Bu kelime Kur’an’da, beklenmedik bir hał¬ 
dę insanlarm kiyametle karęilaęmalari sonucu §oka girip, her tiir- 
lu zihni ve akl! melekelerinin mefluę olmasini ifade etmek ięin 
sadece bir yerde §u ęekilde kullamlmiętir: “Kiydmeti góren her em- 
zikli kadm emzirdigini unutur (tezhelii), her hdmile kadm ęocugu- 
nu du$urur. tnsanlan sarho$ gibi górursiin, oysa sarho 5 degildirler, 
fakat bu sadece Allah'm azabimn ęetin olmaswdandir." 234 Ayetin 
muhtevasindan da anlaęildigi gibi, Allahhn azabi olan kiyametin 
kopmasi esnasinda insamn korkudan aptallaęmasidir. Bu da bir 
ęe§it akh yitirme, atil hale getirmedir. 

Buraya kadar anlatmaya ęahętigirruz hususlar, mukellefin eh- 
liyetine ariz olan bir takim durumlardir ki, bunlardan bir kismi 
hitabin ashni ve ehliyetini tamamen kaldirmakta, bir kismi da 
kaldirmamaktadir. Fakat, dinl sorumluluklan yerine getirmede 
olumsuz tesirler yapmaktadir. Bunlartn bir kismi semavl olan an- 
zalar, bir kismi da semavi olmayan anzalardir. Kulun ózgiir bir 
ęekilde zatiyla ilgili olan anzalarda akii sagligi bakimindan mum- 
kun oldugu surece akh etkileyen dogru ve nesnel karar vermesi- 
ni engelleyen psikolojik ve patalojik durumlardan uzak durmasi 
gerekmektedir. Zira, insanda duęunme ve akii yiirutme faaliyeti- 
nin mukemmel bir tarzda geręekleęebilmesi ięin aklin her tiirlu 
hastahklardan salim ve sihhatli olmasi zorunlu bir durumdur. 
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V. Aklin Yeri 


elaml duęunce alamnda aklin yeri konusundaki tartięma- 



lara da deginmekte yarar vardir. Bilindigi gibi akii, kendi- 


I\. siyle eęyanin hakikatleri bilinen ve anlaęilan ęeydir. Islam 
kelamcilan arasinda aklin yeri konusunda ortaya ęikan górtię ay- 
riliklari, akia yiiklenen anlamlarla yakindan ilgilidir. Akia cevher 
veya araz diyenler, onun yeri konusunda farkli góruę belirtmię- 
lerdir. Órnegin, akia cevher diyenler, onun yerinin beyin, akia 
araz diyenler, onun yerinin kalb oldugunu sóylemiflerdir. Hatta, 
her ikisi arasinda duęunme ve muhakeme eyleminin geręekleęti- 
rilmesinde ortak iębirligi meydana geldigini sóyleyenler de ol- 
muftur. 235 Gerek geleneksel yaklaęimlar ve gerekse modern ba- 
kię aęilan dikkate alimrsa, aklin yerinden ziyade, akia yuklenen 
anlam aęisindan bedendeki yeri konusunda farkli tammlamalarm 
yapildigi goriilur. Akii, araz kabul edenler, akii, felsefi bir yakla- 
ęimla, maddeden soyutlanmię arna, bedenle de ili$kisi olan mane- 
vi bir yeti; cevher, yani biyolojik zeka kabul edenler ise, maddi 
anlamda beynin bir fonksiyonu olarak ele alip tammlamięlar- 
dir. 236 Órnegin Maturidllere gore aklin yeri, beyindir. Arna onun 
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tesiri kendisini kalbte gósterir. Aklin lęigiyla kalb, ejyayi idrak 
eder. lnsan bir baękasimn baęina vurursa, beyninin hasarlanma- 
sindan dolayi o kimsenin akii gider, ięlevini yapamaz olur. Bun- 
dan dolayi, aklin yeri baętir, beyindir. 237 Ehl-i siinnet kelamcila- 
rindan bazilari ve sflfilerin geneli ise, aklin yerinin kalb oldugu- 
nu savunurlar. 238 Aklin yerinin kalb oldugunu sóyleyenler, 
Kur’an’da geęen ‘kalb’ kavramindan yola ęikmięlardir. 239 E§’ari 
mutekellim Rdzi, Allah’i bilmenin akltliginden hareketle, iman- 
akil arasinda ilięki kurarak ęóyle bir akii yurutiir: Imanin yeri 
kalbtir. lman, akii yerinde kullanmanin bir sonucudur. O halde 
aklin yeri de kalbtir. 240 

Akii ve zeka alaninda ęalięmalar yapan bazi bilim adamlan 
ise, meseleye nórolojik aęidan yaklaęarak, aklin, daha dogrusu 
zekanin yerinin beyin oldugunu iddia ederler. Meseleye Maturi- 
dtler gibi yaklaęan bilim adamlan ise, aklin beyinle irtibatmi zi- 
hinsel etkinliklerle aęiklama yoluna gitmięlerdir. 241 Cunkii, zi- 
hinsel etkinliklerin kaybolmasi ya beyinsiz dogma ya da beynin 
herhangi bir ęekilde hasar górmesiyle dogrudan iliękilidir. Dola- 
yisiyla beyin; górnie ve ięitme gibi duyusal algilann; duygulanma, 
diięunme, bellekte tutma, istemli hareketlerde bulunma gibi en 
karmaęik eylemlerin ve bilinę ile kięiligi meydana getiren yetile- 
rin merkezidir. Bu ęeęit yetiler beyin yuzeyinde belli bólgelerde 
toplanmi§tir. Beyin yanm kurelerinin bir anzaya ugramasi, zeka- 
yi, bellegi, duęunerek ve istemli olarak davranma guctinu yok 
edebilir. 242 Ięlevsel bir bellek, kaydetme, depolama ve bulup ge- 
tirme gibi ózelliklere sahiptir. Depresyon, yaęlanma, devamli ger- 
ginlikler, bazi nórolojik haslaliklar, yogun korku, agir fiziksel 
travmalar, saldinya ugrama, soguk suya batinlma ve yogun cin- 
sel aktive gibi hususlar, geęici bir surę hafiza kaybina neden ola- 
bilir. 243 Bu tur nórolojik sonuęlardan hareket edenler ve akii, sa- 
dece zihni duzeye indirgeyenler, onun bedendeki yerini de beyin 
olarak tammlamięlardir. Arna, insanlar sadece beyinlerinin ięle- 
viyle degil, duygulannin da etkisiyle kararlar verir. Dolayisiyla, 
duygulann yogunluk merkezinin kalb oldugunu gózardi etme- 
mek gerekir. 
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Nórolojik anlamda zekanin beyinle iliękisi konusunda Inę 
l'iinsenin bir ęuphesi yoktur. Ama, akh, sadece zihne indirgemck 
nr denli dogru bir ęózum ve nesnel bir yargi olabilir? Mutekrl 
Inn diięunurler arasinda her ne kadar akia insan bedeninde alan 
unckan) aęma konusunda farkli anlayięlar varsa da, hepsi bir 
noktada buluęmaktadirlar. $óyle ki, “aklm yeri beyindir” diyen- 
li r, akii lęigini kalbte gósterir; “aklin yeri kalbtir” diyenler, akii 
i',.igini beyinde gósterir, demektedirler. Bu góru$ Kur’an’in akii 
.mlayięini yansitir: “Yeryuzunde dola$tmyorlar mi ki, orada olanla- 
u akledecek kalpleri, i$itecek kulaklan olsun. Ama yalmz gózler 
lidr olmaz, fakat góguslerde olan kalbler de kór olur. ” 244 lslam’da 
akil-kalb ayrimi yoktur ve aklm merkezi kalbdir; ne akii kalbten 
hagimsizdir ve ne de kalb akildan bagimsizdir. Akii ve kalb ara- 
Mnda epistemolojik anlamda bir ilięki agi mevcuttur. Bundan do- 
layi bazi Islam duęunurleri, akii, zihin ve nefis arasindaki aynligi 
izafi olarak górmiięler, aslinda bu iięlunun lafiz bakimindan ifa- 
dede bir farkliliginm oldugunu, anlam bakimindan bir ayriligin 
olmadigmi ileri siirmuęlerdir. Ancak bunlar, e§yanin hakikatini 
kavramada herbiri bir mudrike olduklan ięin akii; davram§Ian, 
eylemleri yónlendirme bakimindan beden uzerinde tasarrufta bu- 
lunduklan ięin nefis; idrake, algilama guciine elveri§li olduklan 
ięin zihin diye adlandirilmięlardir. 245 Akii ve zeka arasindaki ili§- 
kiyi ve her iki degerin yerini ElmaWli M. Hamdi Yazir’m 246 
(ó. 1877/1942) uzlaętirmaya dayali ifadesiyle sóylemek gerekirse; 
aklm yeri kalp olup, akii lęigini beyinde gósterir. Insan bu lęikla, 
duyu organlanyla algilayamadigi ęeyleri kavrar. llliyet kanunu 
geregi, eęya arasinda sebep-sonuę iliękileri kurarak akia i§levsel 
bir anlam ve górev yiikler. “Akii ięin yol birdir” fehvasinca, 
ónemli olan aklm smiflandirilmasi degil, ięlevsel duzlemde akia 
ięlerlik kazandirmadir. lęte epistemolojik manada asil aklm dege- 
ri ve fonksiyonu, bóyle bir zihni yapida ortaya ęikar. Bundan son- 
raki bólumde bu konu uzerinde duracagiz ve mutekellimlerin ko- 
nuya yaklaęimlanm tahlil edecegiz. 
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I. Kudret-Bilgi ve Akii lli§kisi 


pistemoloji, (bilgi teorisi), bilen insan ile bilinen nesne 

E arasindaki iliękilerin incelenmesinden dogmuętur. Bu na- 
zariye, bilginin tanim ve tasnifi, kaynak, deger, guvenilir- 
lik ve sinirlan ile meęgul olur. 1 Bir bajka ifade ile epistemoloji, 
herhangi bir tarihsel dónemde bilgiye bilinęalti yapismi kazandi- 
ran kavram, ilke ve icraatlarm toplamidir. 2 Felsefenin ónemli ko- 
nulanndan olan epistemoloji, kelamtn da zorunlu temel daya- 
naklanndan birisini oluęturur. Akd ise, bilgiyi tesis eden episte- 
molojik sistemin kendisini tejkil eder. 3 Bu nedenle kelamda bil¬ 
ginin uretilij bięimleri de onun kapsami alanina dahildir. Tarihi 
sureęte, Islam toplumlarmin bilinęaltinda yer eden inanę olayla- 
n, olujturulmuę aklin ęeręevesini ęizdigi bir bakię aęismin ortak 
iiretimidir. Eger, kelami firkalarin doguęunda kudret, bilgi ve 
iman meseleleri arasinda yakin bir ilijkinin varligindan sóz edi- 
lirse, bunda yadirganacak bir §ey yoktur. Hatta bilgi ile temellen- 
dirilmię imamn arkaplamnda akii araętirma yatar. Kelam tarihin- 
de bilgi-iman iliękisi ilk defa Murcie eliyle bajlamiętir. Bu konu- 
da Murcie, tarihi sureęte iki góriintuye sahiptir: Bunlardan ilkini, 
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bir yónuyle insanin kudret ve istitaatim inkar eden Cehm b. SaJ- 
van ónderligindeki halis cebriyye, digerini ise, insanda mustakil 
bir kudretin varligmi kabul eden ve bu sebeple “insan, eylemleri- 
nin yaraticisidir" diyen Gayldn ed-Dima$ki (ó. 126/743) temsil 
eder. Her ikisi de imanin tamminda góriię birligine sahiptirler. 
Onlara gore “iman, Allah’i bilmektir; inkar ise, 0’nu bilmemektir,” 4 
Bóylece onlar, imanin karjiligim bilgi, kufrun karęiligim da ceha- j 
let olarak nitelendirmię oldular. Diger yandan, insanin bilgi ve 
eylemlerini geręekleętirmede kudretinin olup olmadigini tartięti- 
lar. Órnegin, Cehim b. Safvan, fiil uzerinde insana bir kudret ver- 
meyip, insanin kudretini tamamen nefyetmektedir. Cehim , tevhid 
góruęiinu temellendirmek ięin kudreti sadece Allaha hasreder. 

Bu insani, Allah’a her turlii benzerlikten soyutlama duęuncesinin 
bir neticesidir . 5 

Gaylan ed-Dima$ki de iman-bilgi iliękisi konusunda Cehim b. 
Safvari m ilkelerini izler. Gaylan, kader ve irca diięuncesini bir 
araya toplayarak ęóyle diyor: “Iman, Yuce Allahhn ikinci bilgisi (el- 
ma’rifetu’s-saniye) olup; muhabbet, boyun egme ve Allahhn saldt ve 
seldmi ona olsun Restil'un 0'ndan getirdiklerini ve Yuce Allah’tan ge- 
lenleri ikrar etmektir.” 6 Birinci ve ikinci bilgi arasinda ayinm ya- ^ 
pan Gaylan’in bu iddiasina gore, ilk bilgi (el-ma’rifetu’l-ula), zo- 
runludur ve iman degildir. ętinku iman, dii ile ikrardir ve Allah’i 
bilmek zorunludur, 0 ’nun bir fiilidir; bu yiizden imandan degil¬ 
dir , 7 Bu iman tammlamalarindan yola ęikarak sóylemek gerekir- 
se, ikinci bilgi, i§levsel aklin bir ęabasi olan ve delile dayali ‘nazar 
ve istidldl' neticesinde ęikanlan bir bilgidir. Bóylece, nazar ve is- 
tidlale dayanmayan, bizzat insanda bulunan ilk bilgi ile nazar ve 
istidlale dayanan ikinci bilginin arasi ayirt edilmię olmaktadir. lik 
bilgi, mutekellimlerin terminolojisinde bulunan ve bedihi olarak 
duęunmeden ilk bakięta meydana gelen zorunlu bilgidir. Butii- 
nun paręasindan biiyuk oldugunu bilmek gibi. Ikincisi ise, insa¬ 
nin akii bir ęaba ve faaliyeti neticesinde elde ettigi kesbi, istidlali 
bilgidir ki, bu duęunme ęeęitlerine dayamr. Dumam górdugiimuz 
zaman ateęin varligina intikal etmek gibi . 8 Bilgi turlerinden yola 
ęikarak sóylemek gerekirse, Gayldn’ a gore, Allah’i bilmek, insani 
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bir eylemdir. §uphesiz bu tur bilgi, eęya uzerinde sebep-sonuę 
iliękisine bagh olarak akii kullanma bięimi olan “nazar "in bir nc 
llcesidir. Bu bilgi tiiru tamamiyla, insanin kendi gilę ve ózgiir ira 
dcsiyle meydana gelen bir fiildir. Bu manada kesbl ęaba sonucu 
ulaęilan iman bilgisinin muhdisi ve mudebbiri, dogrudan insan- 
dir. lnsanda ilk dogan bilgi ile, bir yónuyle iman ve bilgi sorunu, 
bir baęka yónden, insanin gucu ile seęme ózgurliigu arasinda ya- 
kin bir ilięki vardir . 9 

Mu’tezile akimi ięinde sistematik bir diięunur olan ve bu eko- 
le kapsamli dogmatik bir sistem sunan Ebu'l-Huzeyl de, bilgi, 
kudret ve iman arasinda yakin ilięki kurar. Insanin bir eylemi 
geręekleętirebilmesi ya da yapabilmesi ięin “kudret ”i ęart koęar. 
Sonuęta insanlar kendi fiillerinden sorumlu olacaktir. Dolayisiy- 
la bu fiillerinden dolayi sevap ve gunah kazanacaklardir. Zira in- 
san, bildigi ęeyin keyfiyetine giię yetirir, bilmedigi ęeyin keyfiye- 
line giię yetiremez. Bu sebeple Ebu’l-Huzeyl, renkleri, tatlan vs. 
cisim olarak degerlendirmez. ęiinku bunlar, insanin keyfiyetini 
bilmedigi arazlardir. Insanin gucu, mahiyetini bildigi araęlar bag- 
laminda geęerlidir. Sózgelimi, Allah’in, kullanni hareketler, du- 
ruęlar, sesler ve aci duymalar gibi mahiyetini bildikleri ęeylere 
giię yetirebilir kilmasi, mumkiindur. Fakat renkler, tatlar, koku- 
lar, hayat, óliim, acizlik ve guęltiliik gibi mahiyetini bilmedikleri 
ęeylerin Allah tarafindan kullarm gucii dahiline sokulduklanni 
sóylemek cSiz degildir . 10 Pekiyi Allah insanlara herhangi bir 
ameli takdir ederse, bu durumda aynca insanin buna bir gucu ka- 
lir mi? Ebu’l-Huzeyl bunu reddetmektedir. ętinkii iki kadirin bir 
makdOrunun olmasi muhaldir . 11 $uphesiz bóyle bir duęiince, in¬ 
sanin keyfiyetini bildigi ęeylere giię yetirecegi ve bilmedigi ęeyle- 
re giię yetiremeyecegi ęeylerin ayirdimim vurgulamaktir. Insanin 
kudreti, heręeye giię yetiren Allah’in kudretinin bir urunti olmak- 
tan óteye geęemez. Gayet aęiktir ki, Ebu’l-Huzeyl burada Allah’in 
kudreti ile insanin kudretinin arasini ayiriyor. O, insanin fiile 
kudreti olan sóz ile, Allah’in kuęatici kudretine imania, giięlu ira- 
desinin arasini ayirarak tenakuzu ortadan kaldirmaya ęahęiyor. 
lęte muslumanlann muttakilerine gore mutlak tevhidin temeli sa- 
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yiłan iman budur. 12 Kudrete iliękin Ebu’l-Huzeyl’in bu góruęle- 
rinden ęikardigirruz sonuca gore fiil, Allah’in fiili ve insanin fiili 
ęeklinde ikiye ayrilmaktadir. Bu aynlięm odak noktasim arazlar 
ve cevherler oluęturur. Ancak insanin giicu, keyfiyetini bildigi 
alanda i§ yapar. Bu alanla ilgili fiiller, insanin eylemidir. lęte in- 
san bu alan dahilinde olan fiillerinden sorumlu tutulacaktir. 13 

Ebu'l-Huzeyl, bilgi ile kudret arasinda bir farklilik górur. Bilgi 
insanin fiilidir. Kudret ise, Allah’in insana lutfettigi bu bilgiyle 
iliękilidir. Bir yónuyle de o, bu duęunceden uzaklaęarak, marife- 
tin ilahi kudretle, insanin fiili arasinda bir ilięki oldugu tasawu- 
runa gidiyordu. Bu sebeple o, ięine diiętugu bu krizden ęikmak 
ięin ęu sózii sóylemek zorunda kaliyor: “Bilgi iki ęeęittir. Biri, zo- 
runludur. Allah’in bilgisi ve 0’nun bilgisine gótiiren delilin bilin- 
mesi gibi. Óteki de bu ikisinin dięinda kalan duyular (el-hav3ss) 
ve kiyas yoluyla edinilen bir olayin bilgisi gibi bilgiler, ihtiyar 
(seęme) ve iktisab (kazanma) bilgileridir.” 14 

Ebu’l-Huzeyl bilgi konusunda Cehm b. Safvan’m “cebir" anla- 
yięiyla, Gaylan ed-Dimaęki'nin “ifitiydr" anlayięi arasinda orta bir 
konumda duruę sergiliyor. 0’nun Allah’i bilme konusundaki ceb- 
riligi, zorunlu bir bilgi olarak nitelendirmesi geręekten garip bir 
iętir. Fakat diger yónden de o, Mu’tezile’nin en ónemli “adćllet ve 
tevhld” ilkesi arasindaki farkliligi aęiklamaya yardimci oluyor. Bir 
yandan da ilahi birligin (tevhfd) isbati konusunda, evrende mut- 
lak Allah’m egemenligini ikrarda a§iriliga gidiyor. 15 Bu sebeple o, 
Allah’in kudretine sinir ęekici bir izlenim vermesinden dolayi, za- 
man zaman muhalifieri larafindan sert eleętirilere konu olmuę- 
tur. 16 Mu’tezili duęiincede “ildhi kudret" tartięmasi “kubuh eylem- 
ler ve aslAh” konusu arasinda gidip gelmiętir. Bundan asil amaę, 
Allah’i ęirkin eylemlerden soyutlama du§iincesidir. 

Nazzdm ise, “Allah, zulme ve yalana giię yetiremez” demekle, 
dolayli olarak, ilahi fiilin ahlak kanunlanna zorunlu olarak bo- 
yun egdigini savunmuę oluyor. Bóyle bir duęunce bięimi, muha- 
tapta, Allah’in fiillerinde mecbur oldugunu, muhayyer olmadigi- 
ni ęagnętiriyor. Nazzam’in, ilahi fiili ahlak kanunlanna boyun eg- 
dirme ęabasmdaki amaci, ęuphesiz Allah’i, zulum fiilinin óznesi 
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ułan insana benzemekten nefyetmektir. Ona gore zuliim ve yalan, 
.ilct sahibi bir cisimden meydana gelir. Allah’i, her iki fiile guę yc- 
nrinekle vasfetmek ise, 0’nu afet sahibi bir cisime baglamak olui 
Aslinda Nazzam’in butiin ęabasi; Allah’i hadislik alametlerindcn 
•oyutlayarak tevhidi savunmaktir. Diger Mu’tezili duęuniirlerdc 
nldugu gibi Nazzam da tevhid ugruna biiyuk gayretler sarfetmij- 
llr. i? 

Naz£dm’in bu duęiinceleri dogal olarak Mu'tezile’nin dini du- 
>iince alanindaki yónelięlerini etkiledi. Ózellikle, tevhid ve adalet 
iliięuncesi bunun baęinda gelmektedir. Islam tarihinde onun 
miisluman mutefekkirler lizerinde niifuz edici etkisi ya onun ya- 
mnda yer alma ya da karęisina geęme ile kendisini góstermiętir. 
Nazzam’m, karęit duęuncedeki insanlar tarafindan en ęok eleęti- 
l iye tabi tutuldugu konulardan birisi de ‘hareket teorisi’ olmuętur. 
Onun, ‘biitun cisimler hareket halindedir, hareketlerin tumu tek 
cinstir” góriięu, onu, “mutlak hayir niteligi ile tavsifi mumkiin 
olan ilahi fiilin birligi” diięuncesine gótiirdu. Góruęlerinde daha 
da ileri giden Nazzam, canlilarin fiillerinin hepsi de bir cinstir ve 
hepsi de hareket ve sukundan ibarettir, iddiasinda bulundu. Ona 
gore, stikun bir yere dayali (itimad) bir harekettir. Bilgiler ve ira- 
de ise hareketler cinsindendir ve arazdir. Arazlarm hepsi, bir 
cinstir ve hepsi de harekettir. Renkler, ladlar, sesler ve duyulara 
gelince, onlar ayn ve birbiri ięerisine girmię cisimlerdir. 18 

Nazzam’in bu góruęiinden anlaęildigma gore, bilgi ve iradeyi 
kapsayan insamn fiilleri tek bir cinstir, tamamen hareket ve sii- 
kuna racidir. Nazzam’in hareket kuraminda bulunan kultiirel za- 
man siireci, tek degil, biręok merhalelere sahiptir. Bunlardan su- 
kun, Nazzam’a gore, itimad hareketidir (hareket-i i’timad). Bu 
gizli bir harekettir. Yani, bir ęeyin oldugu yerde hareket etmesi 
gibi. Diger bir hareket ęeęidi de yer degiętiren hareket (hareket-i 
nakle) olup górunen bir harekettir. Dolayisiyla iki turlii hareket 
vardir; mekanda olan hareket, mekandan ęikan hareket. Hareket¬ 
lerin tumu tek cinstir. 19 Nazzam’m hareket kuramindan anladigi- 
miz kadari ile, arazlar tiimuyle hareket cumlesindendir. Bu se- 
beple insan, ancak araz olanlara giię yetirebilir. Allah ise, hem 
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araz ve hem de cevhere, ikisine birlikte giię yetirir. Bóylece o, Al- 
lah’in kudretini insanin kudretinden ayirrmę oluyor. 

Allah’m kudreti ęevresinde olu§turulan sorunlar Nazzam ve 
Cahiz’da daha ęok arii? gósteriyor. Órnegin, Nazzam, kótiiliik 
problemine ilahi kudreti simrlandirici bir tarzda yaklaęir. Al- 
Iah’in, zulme, yalana ve diger kubuh eylemlere kudretinin olma- 
smi nefyeder. Allahhn kullarma iyiliklerin dięinda bir ęey yapma- 
ya giiciiniin olmadigmi iddia eder. Bunun anlami, Allah sadece 
aslah fiili yaratabilir. Bunun dięindaki fiiller insanin gucu dahi- 
lindedir. Aslah olan fiillerin dięindakilerin yaraticisi insandir. 20 
Onun bu duęunceleri, Islam diinyasinda biręok tartięmaya sebep 
olmu§tur. Ózellikle, “Allah zulme ve yalana giię yetiremez” górii- 
§ii, Allah’in kudretini simrlamak olarak yorumlanmię, bizzat 
Mu’tezile’nin ięinden bu góriię ęiddetli tepkiler almiętir. 21 

Mu’tezile bilginleri, akletmenin bilgi halini alma durumu uze- 
rinde ęok durmujlardir. Órnegin, dogru bir akii yiirutme, nasil 
bir bilgi uretebilir? Bu soruya Mu’tezile bilginleri geliętirdikleri 
‘hareket kurami' ięerisinde ‘tevlid/turetme’ yóntemiyle cevap ver- 
mięlerdir. $óyle ki, hareket kurami aęisindan Mu’tezile’ye gore 
insanin fiilleri ikiye ayrilir: Bir araci olmaksizin dogrudan insanin 
bizzat kendisinin yaptigi eylemler, ikincisi ise, dolayli olarak bir 
baęka fiil vasitasiyla failden fiilin meydana gelięidir (fiil-i tevel- 
lud). Órnegin, insanin durgun bir suya ta§ atmasiyla suyun hare- 
ketlenmesi gibi. lęte burada, suyun hareketi taęin hareketinden 
dogmu§ bir fiildir. 22 Kelam tarihinde mutevellid fiiller alaninda 
ortaya ęikan tartięmalar, insanin fiillerinden sorumlu olmasi ęev- 
resinde yaęanmiętir. Mutevellid fiiller konusunda Mu’tezile’nin 
butiin amaci, insanin eylemlerini geręekleętirmede miistakil kud¬ 
retinin oldugunu vurgulamaktir. Daha ónce de ięaret ettigimiz gi¬ 
bi, bu konuda Ebu’l-Huzeyl, insanin kendisinden dogan fiilleri; 
keyfiyetini bildigi ve keyfiyetini bilmedigi fiiller ęeklinde ikiye 
ayirmięti. Ebu’l-Huzeyl’e gore, insan, keyfiyetini bildigi fiilleri 
yapmaya giię yetirir, yani sorumluluk taęir, keyfiyetini bilmedigi 
fiillere giię yetiremez, yani onlardan sorumlu degildir. 23 Ebu’l- 
Huzeyfin butiin ęabasi, ilahi kudret ile insani kudretin arasini 
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ayirmaktir. Ahlaki hukumleri akl! bir temele oturtan muellil, lin 
tiirlu adalet ve dogruluk hukumlerini ęigneyebilen, suęsuzu c c 
zalandirabilen ve imkansizi talep edebilen kadir-i mutlak bir i lali 
lik anlayi$ina razi olmamaktir. 24 

Górebildigimiz kadanyla "tevellud" fikri, iki ilke uzerine ku 
ruludur; insanin ózgurlugii ilkesi ile illiyet ilkesi. Ebu’l-Huzeyl, 
birinci ilke olan insanin ózgurlugii ilkesini esas almiętir. Bu onun 
tevelliid góriięune uygun bir ilkedir. Fakat Ebu’l-Huzeyl, “illiyel” 
ilkesi konusunda tabiat kanunlarmin zorunsuzluguna inanir. 
Ona gore Allah’in, agir olan bir taę ile havayi uzun surę cemetme- 
si caizdir. Allah bunlari cemeder ve bu durumda ne ta§ yere du- 
ęer ve ne de yuvarlamr, bilakis siikun meydana gelir. Yine ateę ile 
pamuk bir arada cemedildigi halde yanma olayi meydana gelme- 
yebilir. 25 Mu’tezile, mutevellid fiilleri de ikiye ayinr: Sag olan in- 
sandan meydana gelen mutevellid fiiller ki, insan, kendi eylemle- 
rinden olan butiin mutevellid fiillerden sorumludur. Digeri ise, 
cansiz varliklardan (bayilan, uyuyan) meydana gelen miitevellid 
fiillerdir ki, bunun faili dogrudan Allah’tir. Ateęin yakmasi gibi. 26 
lęte Ebu’l-Huzeyl’in “illiyet” meselesinde bu ikinci górii§u benim- 
sedigi anlaęihyor. Bu konu Mu’tezile bilginleri arasinda tartięma- 
lidir. 

M&turidiler ise, fiillerin tevl!d (dogurma) ve baęka bir fiil mey¬ 
dana getirmesini (mutevellid) kabul etmezler. Onlar, dogru bir 
du§unu§ surecinden sonra bilginin meydana gelmesinin ilahi bir 
adete (el-adetu’l-ilahiyye) bagli oldugunu one siirmektedirler. 
Bilgi ve akletme arasindaki bag, óz olarak Allah’in tesis etmi§ ol- 
dugu bir adettir. Bu, filozoflarda oldugu gibi ne mantiki bir zo- 
runluluk (icab) yolu olan bagdir ve ne de Mu’tezile’nin savundu- 
gu gibi, dogal bir uretim(tevlid) mes’elesidir. 27 Órnegin, Maturi- 
dilere gore, atilan bir okun gitmesi, insana ulaęmasi, isabet ettigi 
bedeni yaralamasi, bundan dolayi acilarm meydana gelmesi, bii- 
tun bunlar Allah’in ięi olup, 0’nun yaratmasiyladir. Bu fiillerin 
sebebi, Allah’m fiilidir. Meydana gelen ólum, sózkonusu fiiller¬ 
den sonra sebep yoluyla oku atana yiiklenir, o ancak sebep yoluy- 
la katil olur. 28 Óldurme eylemini geręekleętiren katil, eylemin 
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dogrudan failidir, demek, Matundi veya Eę’arilerin mantalitesine 
gore, Allah’a ragmcn ęeklinde zihinsel bir anlami ęagriętiracagi 
ięin uslflpta aęiri hassasiyet gósterildigi anlaęilmaktadir. Halbuki, 
Mu’tezile’nin butiin gayreti, łnsanin, eylemlerinden sorumlu tu- 
tulabilmesini “eylemin faili Allah degil, dogrudan insandir” ęek¬ 
linde formule etmesi, adaletin anlamli olabilmesi ięin insanm óz- 
giirlugunu savunmaktir. Aslinda her iki akimin butiin hassasiye- 
ti, Allah’in birligi ilkesine toz kondurmamaktir. Mu’tezile’ye go¬ 
re, ayak, burun, kułak, góz, el gibi biitiin araęlan yaratan Al- 
lah’tir, ama, bu araęlan eylem diizeyinde kullanan ise, insandir. 
Tevhid ve adalet ilkelerinin bir geregi olarak Mu’tezile araę ile, bu 
aracin kullamlma eylemini birbirinden ayirmiętir. Ehl-i siinnet ve 
Mu’tezile arasinda ayriligin temelinde, insan, eylemlerinin faili 
midir yoksa haliki midir? ęeklindeki sorularda geęen fail ve halik 
kavramlanna yiiklenen anlam farkliligi yatmaktadir. 

Akii, bilgi ve kudret iliękisini temellendirmede insanm eylem- 
leri ęevresinde yapilan tartięmalarin birbiriyle ęok yakin baglan- 
tilan vardir. Kelam felsefesinde tab' diięuncesi de bu baglantimn 
aynlmaz bir paręasmi oluęturur. Ilahi kudret ve insan kapasitesi- 
nin zitlaęmasi meselesindeki zorluklann ustesinden gelmek ięin 
Nazz3m gibi kimi seękin diięunurler, bazi felsefi yollara baęvur- 
dular. Bunlarm baęinda “tab'/doga" diięuncesi gelir. “Doga ehli” 
denilen Mu’tezile alimlerini, dogayi tek belirleyici kaynak ve 
meydana gelen olaylann yaraticisi olarak góren naturalistlerden 
ayirmak gerekir. ętinku onlar, kendi zamanlarinda tabiatęilarla 
ęeęitli tartięmalara girmięlerdir. 29 Tab' insanda, iradesiz vaki olan 
ęeydir. Huy, mizaę ve yaratilię gibi ózellikler bunun ięerisine gi- 
rer. Tabiat ise, cisimlerin ięerisinde bulunan bir kuwettir. Cisim 
onunla dogal olgunluga erięir. 30 Nazzam, eisimlere ait olan tabi¬ 
at konusunda Muammer b. Abb&d es-Sulemfnin (ó. 280/835) dii- 
ęiincesini benimser. Tab’ telakkisini mantik! sininna kadar gótu- 
ren Muammer, cisimlerin varligim Allah’a nispet ederken, arazla- 
rin varhgimn bizzat cisimlerin fiillerine nispet edilmesi gerektigi- 
ni ileri siirmekteydi. Bu fiil, ya ateę gibi cansiz nesnelerde tabi! 
zorunlulukla (tab’an) veya insan gibi canli varliklarda iradl bir ęe- 
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kilde (ihtiyaren) ortaya ęikar. 31 Muammer, kendi ddncmmdr. 
“renklendirme, diriltme ve óldurme fiillerinin faili Allah’tir, hu li 
iller araz kategorisine girmez” diyen muanzlanna karęi, ‘tab’/do- 
ga’ fikriyle cevap verme yoluna gider. Her ne kadar Allah, cisim 
lere renk verirse de, cisimler bu rengi kabul eder veya etmez. 
Eger cisimler bu rengi kabul etmięlerse, renk cismin dogasi sebe- 
biyle meydana gelmektedir. Yani cisim, bu dogaya sahip kilmmię- 
tir. Eger renk, cismin tabiatindan kaynaklamyorsa, onun fiilidir. 
Tab’an bir ęeye ait olan ęeyin baęka bir failin fiili oldugu sóylene- 
mez. Allah cismi renklendirmeyi kararlaętirabilir, arna cisim, ta- 
biatindan olmayan rengi almayabilir. 32 Nazzam ve arkadaęlarinin 
butun ęabasi, kótulugun sorumlulugundan tamamen Allah’i so- 
yutlama duęuncesine ya da ilahi kudret, ahlak kanunlanna boyun 
eger, iddiasina dayamyordu. Unutmamak gerekir ki, tab’ yasalan 
da ilahi kudretten bagimsiz degildir. Onun ięin, ilahi adaletin bir 
geregi olarak insanin yapip-ettiklerinden sorumlu tutulmasi gere¬ 
kir. 

Gerek Mu’tezile, gerek Eę’ari ve gerekse Matiiridi Kelam ekol- 
lerine gore bilgi zorunlu ve miikteseb olmak uzere iki kisma ay- 
rilir. 33 Mu’tezile’ye gore, zorunlu bilgi iki ęekiide elde edilir: Bun- 
lardan ilki, algi (idrak)dir ki, bilgiye ulaęmada en aęik yóntemdir. 
Algi ile elde ettigimiz bilgi turiinde biręeyi isbat etmek ięin delile 
gerek yoktur. Sonuęta bir bilgiye delil getirilmeden ulaęilmięsa, 
tekrar delil getirmek gerekmez. 34 ldrak (algi) ya dię dunyamn 
nesnelerine ya da ię diinyamn ruhl geręeklerine yónelir. Aci, si- 
caklik ve soguklugu hissetmemiz gibi. Bu algilamanm derecesine 
górę insan ya bir davram§ta bulunmaya ya da bir davram$ta bu- 
lunmamaya yónelir. 35 Zorunlu bilginin diger elde edilięi ise, ge- 
nel hakikatler baglaminda akii araciligi ile, herkes tarafmdan al- 
gilamr. Zulum ve yalan konuęmanm herkes tarafmdan kabih (ko¬ 
tu) oldugunun bilinmesi gibi. Zorunlu bilgi vahye dayanmaz. ls- 
ter inansin, isterse inanmasin herkes tarafmdan kabul edilir. 36 
Demek ki, bilgi mertebelerinin ilkini, be§ duyu organmdan do- 
gan idrak oluęturmaktadir. Górulenin idraki, gózun aęilmasiyla, 
gózun, górulen nesneye yónelmesiyle geręekleęir. Bu bir anlayię- 
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tir ki, Allah’in yarattigi ‘tab’dan meydana gelen mutevellid fiiller- 
den dogan bir paręa sayihr. Bu konuda NazzanYin góruęunu 
Efari ęóyle nakleder: “Insanin dięinda baękasinda meydana gelen 
§ey, meydana geldigi ęeyin sahip oldugu yaratilię geregi, Allah’m 
fiilidir. Sózgelimi, biri onu ileriye dogru attiginda taęin ileriye 
dogru gitmesi, biri onu aęagiya dogru attiginda onun aęagiya dog¬ 
ru gitmesi, biri onu yukariya dogru attiginda onun yukan dogru 
gitmesi gibi; aym §ekilde idrdk de yaratilif geregi Allah’in fiilidir. 
Bunun anlami, Allah, taęa bir kimse tarafindan atildiginda ileriye 
dogru gidecek bir tabiat vermiętir, bundan dolayi taę ileriye dog¬ 
ru gider. Aym ęekilde, diger varlik alanmdaki miitevellid fiillerin 
durumu da bóyledir.” 37 Aęikęasi Nazzam, cisimdeki tabiati Al- 
lah’tan bagimsiz górmemektedir. Onun felsefesine gore, insanin 
tabiatmin dięindaki giię yetiremedigi her§ey, Allah’in fiilidir. Yi- 
ne Nazzam, kendisine, “sen beni, ben sana yóneldigim ięin góruyor- 
sun” diyen bir kimseye engel olarak fóyle demiętir: “Górme ola- 
yi, góziin kendisinden degil, tabiatinda bulunan górme idrakin- 
dan dolayidir.” 38 Yani, rii’yet ve idrak tabiattan doguyor. Bu se- 
beple idrak, Allah’in eylemidir. ęiinku idrak, mutevellid fiiller- 
dendir. Dolayisiyla bilgi de tamamiyla insanin ózel gayretine da- 
yali akii yurutme bięimi olan “nazar” dan mutevellittir. Bir akii 
yuriitme ęekli olan nazar ise, kalbin hareketinin geregi olan Al- 
lah’in bir fiilidir. Buradan ęikan sonuca gore, bilgi, kalbin hareke- 
tinden bir harekettir. 39 

Ebu’l-Huzeyl de idrak konusunda Nazzam’dan farkli diięun- 
mez. Ona gore idrdk, akibet bilgisidir. Idrdk, gózde degil, kalpte 
yerleęir. 40 Netice itibariyle her iki diifunur de kalbin ve diger or- 
ganlann eylemlerini birbirinden ayirmaktadirlar. Mu’tezile ięeri- 
sinde Muammer gibi bilginlerden, “cisimlerdeki tabiatin her ne 
kadar Allah tarafindan yaratilmifsa da Allah’tan bagimsiz ve 
0’nun gózetimi olmaksizin fiili yapmasidir” 41 ęeklinde góriię be- 
yan edenlerin varligi da bilinmektedir. Bu góriięler ózellikle 
E 5 ’ar!lerin insanda hadis kudret ęózumlemesi ile uyuęur. 

Zihnine ‘tabYdoga’ diięuncesi egemen olan Nazzam, bu du- 
ęiinceyi AllahYn varligim kamtlamak ięin kullanmi§tir. Buradan 
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o, zitlarm birleęemeyecegi sonucuna ulaęir. Bu tamamiyla, Mu'te- 
zile kelaminm temelini oluęturan adalet ve tevhid sorununu araę 
tirmakla, bilgi sorunu iliękisini te’yit eder. 42 Adalet tevhidsiz, tev- 
hid de adaletsiz olmaz. Ózellikle adalet, ózgurlugii ięeren bir kav- 
ramdtr. Zira kięinin aklinin ve ózgurluguniin olmadigt yerde ada- 
letten sóz edilemeyecegi gibi nazari bilgiden de sóz edilemez. Óz- 
gurluk, bireyi baękalanndan bagimsiz ve ayncalikli kdan bir ęey 
olarak, akddan ónce gelir. Akii ise, sózii edilen ózgurliik kavra- 
mina bir dayanak olarak daha sonra gelir. Akii, anlama ve yorum- 
lama guctine sahip bir yetenektir. Bu nedenledir ki, akii, naklin 
temelidir. 43 Bu gonię, Ebd Hanife (ó. 150/767) ve izleyicileri olan 
Maturidllerin “tumel bilgi sahibi akii” teorileriyle uyuęmaktadir. 
Akii, ilahi yasadan ónce gelir. Allah’i bilme, insana, akii yuziin- 
den farzdir. 44 

Bir baęka Mu’tezile diięunuru olan Cahiz, “ butun bilgilerimiz 
dogu$tan ('tibd’)dir. Kim bir ęey bilirse, ógretim ve Allah’m yarat- 
masi ile degil, ancak tabiati geregi bilir” 45 diyerek, bilgi, kudret ve 
tab’ sorunlan hakkinda Nazzam ile aym diięunceyi paylaęir. ętin- 
kii insan, diger canlilardan kudreti, ię yapma ve seęme eylemini 
geręekleętirme yetenegi ile aynlir. Insana ózgii bu eylemler, kud¬ 
ret, istidaat ve aklin varligi ęeklinde bir sira duzeni oluęturur. In¬ 
san ile hayvanlar arasindaki farki en giizel bir ęekilde Kur’an’da 
geęen ‘ teshir’ ayetleri aęiklar. Teshir, zorla ózel bir maksada dog- 
ru sevkedilmektir. Bu hususla ilgili biręok ayet vardir. Bunlardan 
birisi ęóyledir: “Góklerde olanlari, yerde olanlari, hepsini sizin buy- 
rugunuz altina vermi}tir. Dogrusu bunlarda duęunen kimseler ięin 
dersler vardir.” 46 

lnsanla hayvan arasindaki farklilik sadece ‘siireflerdeki farkli- 
lik degildir. lik prototip olmak yóntiyle o, nutfeden, nsanligin 
babasi Adem ise, topraktan yaratilmiętir. Insan iki ayaklari iize- 
rinde yuriir ve elleriyle ihtiyaęlarmi giderir. Butiin bu ózellikler, 
ahmak, dęli ve ęocuklarda da vardir. Fark ise, giię yetirmededir. 
Giię yetirmenin varligi, aklin varligini, aklin varligi ise, bilginin 
varligini gerektirir. Akii ve bilginin varligi, guciin varligini gerek- 
tirmez. Akii izleyen olarak, istidaatin bir neticesidir. Bilgi de ak- 
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lin neticesidir. Giię yetirebilmenin yoklugu, aklin etkinligini or- 
tadan kaldirir ve bilginin temelini yikar. O halde istidflat, aklin 
varligi ięin bir temeldir. Bilginin varligi da aklin varligi uzerine 
atfedilir. 47 ętinkii bilgiyi oluęturan giię, ięlevsel akildir. 

Cahiz, insanin zorunlu ihtiyaęlari ile bilgi ve akii arasmda bir 
iliękinin varligim kabul eder. O, bu ilięki agini anlatmak ięin fi- 
lozoflardan birisinin diliyle ęunlan anlatir: Hakimlerden birisine 
§óyle denilir: “Ne zaman aklini kullandin?” O da, “dogdugum sa- 
atle” der. Bu sóziinu onlann inkar ettigini góriince hakim kięi 
sózlerine §óyle devani eder: “Ben, korktugum zaman agladim, 
aciktigim zaman yiyecek istedim, ihtiyaę duydugum zaman (an- 
nemin) gógsiinii istedim, verildigi zaman da sustum” diyor ve 
“biitiin bunlarin ihtiyaci ólęusiinde oldugunu, aym zamanda da 
bu ihtiyaęlari gidermede daha fazla akia ihtiyaę olmadigim” ekli- 
yor. 48 Bunun manasi, ęocugun tabiatinin hayali ónem taęiyan ih- 
tiyaęlan, bilgisi ile simrlandinlmiętir. lęte Cahiz, ęocugun istedi- 
gi ve ihtiyaę duydugu ęeylcri hissetmesine, akii ismini veriyor. 49 
Bilgiyi, akii olarak lammlamanin temeli de buna dayanmaktadir. 

Bu órneklerden sonra CShiz, ęocuk ya da bireyin halinden ce- 
maate geęiyor. Jóyle ki, “insanlann birbirine muhtaę olmalari, en 
alt tabakadan en ust tabakaya vanncaya kadar, onlann tabiatla- 
rinda ayrilmaz bir niteliktir” 30 diyen Cahiz, góruęlerini fiillerle 
baglantili olan “dogacilik" dii§uncesi uzerine temellendirmekte- 
dir. Cahiz’in akii anlayięina gore ęocuk, akii ya da bilgiye, hayatl 
ihtiyaęlari ólęusiinde ihtiyaę duyar. lnsan topluluklarinin tabiati, 
yeni zorunlu ihtiyaęlari gerekli kilar. lhtiyaęlar, yeni araęlar vasi- 
tasiyla, insanin kendi diinyasmi ve diger insanlarla olan iliękileri- 
ni bilmeye ve kavramaya yardimci olur. Insan topluluklan ięin 
genel manada bilginin olmasi zorunludur. Bilgi diizeyi arttikęa 
zararli ve faydali olan ęeylerin arasi ayirt edilir. Bóylece insan 
kendisini saadete gótiiren bilgiyi elde eder. Insan duyularm bilgi- 
sinden akii ile kavramlanlarin bilgisine terakki eder. 51 Kesbe da- 
yah bilgi arttikęa, ef-zamanh olarak miikteseb akii da artię góste- 
riyor. Allah, insanin tabiatina ięgiidusel olarak yararlan celbetme 
ve zararlardan kaęinma gibi bir duygu yerleętirmiętir. lęte bu 
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noktada ię ve dię saikler insani harekete geęirir. Insan ózgiir ira- 
desi ve bilgisi ile yaptigi eylemlerin sonuęlanndan sorumludur. 

Bilgi ile insani ihtiyaęlar arasindaki baglanti dogaldir. Bu se- 
beple geęmię paragraflarda izah ettigimiz gibi Cahiz, bilgiyi, insa- 
ni varhgm zarflretlerinden bir zorunluluk saymiętir. O halde, 
Nazzam’in ortaya attigi salah ve aslah diięuncesi, Allah’in, insanin 
hayir, fayda ve iyiligine olan ęeyleri yaratmasim gerektirir. O tak- 
tirde “bilgi, Allah’in fiilidir” sóziinii sóylemek gayet dogaldir. An- 
cak bilgiyi tamami ile Allah’a isnat etmek, insana laninan kesbi 
bilgiyi elde etmedeki kudret ilkesini ihlal eder. Halbuki Cahiz, 
kudret ilkesini, akii ve bilginin varhgmin esasi saymiętir. Bu se- 
beple Cahiz, bu ęeliękiyi ęóziimlemek ięin tabiatlar diięiincesine 
sigindi. Bundan dolayi, “bilgiler tabiati geregi zorunludur, hiębir 
bilgi kullann eylemlerinden degildir. Iradenin dięinda kulun hię¬ 
bir kesbi yoktur. Diger fiiller kuldan tabiatlar yoluyla meydana 
gelir ” 52 ęeklinde bir gerekęe iiretti. K&di Abdulcebbćlr, makalat ya- 
zarlannin naklettigi yukandaki góriięii te’kit ederek ęunlan sóy- 
ler. “Kamtlara yónelik bir gózlem sonucu zorunlu olarak insanin 
ię dogasinda (tab’) bilgi ęekillenir.” Kadi, nazar hakkinda da, 
“gózlem, doga ve ięsel zorunluluk sonucu belirginleęebilir. Bazen 
insanin istegine (ihtiyar) bagli olarak da gundem,e gelebilir. Ne 
zaman ki, gózlemle ilgili etkenler ve durtiiler guęlenirse, o taktir- 
de insanin ię dogasinda bóyle bir istek zorunlu olarak uyamr. D 15 
etkenlerle ię diirtuler eęit dtizeyde olduklarmda, insanin ózgiir 
iradesi devreye girer. Ancak gózlem iradesi, kesinlikle serbest ira- 
deye baglidir. Diger fiilleri irade etmek gibi” ęeklinde yorum ya- 
par . 53 Muellifin de satir aralarmdan anladigimiz kadari ile, bilgi, 
tab’ ile insanin serbest iradesi sonucu meydana gelmektedir. ln- 
sanm tabiatinm harekete geęmesi, dię etkenlerden bagimsiz de¬ 
gildir. Bu itimad hareketinden sonraki hareket gibidir. Bu bir ne- 
vi tevlid diięuncesidir. Dię etkenlerin hareketiyle ię etkenlerin ha- 
reketi ortak bir bilgi iiretimini geręekleętirmektedir. lbn Riięd, hi- 
dayet olayini tahlil ederken, CShiz ve Kadi Abdiilcebbar gibi dii- 
ęiinur. O, “dię dunyadan iętahimizi ęeken ve arzu ettigimiz bir §e- 
yi, ózgiir irademiz ve istegimiz olmaksizin zorunlu olarak arzu 
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ederiz. lęimizde uyanan bir meyil sebebiyle ona dogru hareket 
ederiz” demektedir.” 54 O halde, iman olayinda, bir dij amil olan 
gózlem sonucu ię diinyamizdaki meyil veya ‘doga’ ięgudusii, bir- 
birini etkileyerek insam harekete sevkediyor. Ama bu hareket 
kendiliginden bir sonuca ulajmiyor. Son merhalede insanin ser- 
best iradesi yónlendirici ve tayin edici bir fonksiyon icra etmek- 
tedir. Belki Cahiz’in “tabiat" cihgi bir nevi determinizm olarak de- 
gerlendirilebilir. Kadi Abdulcebbar’in dedigi gibi, Cahiz, “guę ye- 
tiren insanin fiilleri’’ 55 noktasinda Cebriye determinizminden ay- 
rdmaktadir. 

Aynca Mu’tezile’den Siimdme ve Cdhiz gibi bazi dujuniirler- 
den, “kulun iradeden ba$ka fiillerinin bulunmadigim” 56 sóyleyenler 
olmasina ragmen, “iradenin di$indaki $eyler” konusunda ihtilaf 
edilmijtir. Cahizhn, "iradeden sonra olan $ey, tabiati geregi insanin 
fiilidir, onun ona ihtiyari yoktur” góriiju, bilginin zorunlulugu gó- 
riijunii gerektirir. Bu góruje gore fiil, tabiatlar yasasiyla irtibat- 
landiril mjtir. Bóyle bir góruj, Cahiz ve diger Mu’tezile bilginle- 
rine gore, imanda cebriliktir. Bu durum, “kajir, tabiatina ytiklen- 
mediginden dolayi imana giię yetiremez" sózune gótiirur. Fakat 
Cahiz, bóyle bir sonucu, “kafirde, Allah ve 0’nun sifatlan hak- 
kindaki bilgi zorunlu olarak meydana gelmijtir, kafir inadi ve 
inadi iizerinde lsrar ederek kafir olmujtur. Kafirler, mezhebinin 
sevgisine bogulmuj ariflik ve inatęi arasindadirlar” 57 góriiju ile 
inkar olayini izah eder. Her ne kadar Cahiz inkar veya iman ola- 
yim “tab”’ fikrinden bagimsiz yorumlamij gibi górulse de, aslin- 
da o, nihai durumda serbest iradeyi devreye sokmakta, “araęla, 
araci eylem” arasindaki farkhligi gózardi etmemektedir. Órnegin, 
el orgamnin yaptigi ij, el dogasinm fiilidir, dii orgamnin ijledigi 
jey, dii dogasinm filidir, bir bajka ifade ile, Allah, erkege kadin- 
lara ilgi duyma dogasim vermijtir, ama zina eylemini yasaklamij- 
tir. Insan, sahip oldugu araęlann dogasi geregi ózgtir bir jekilde 
eylemlerini meydana getirir. Butiin bu órneklerde góruldiigu gi¬ 
bi, tabiat ve eylemin faili birbirinden kesin olarak ayn ayn jeyler- 
dir. Óyle ki, ięgudii ve doganin belirleyici oldugu unsurlarda bi¬ 
le, insan, kendi hur iradesinden kaynaklanan eylemlerde sorum- 
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luluk taęimaktan kurtulamaz. Cdhiz, tabiatęi (natiiralisl) filozof 
lar gibi, tabiatin kendisine takilip kalmamię, tabiat dusilncesin 
den yola ęikarak, duyu-ótesi alanin bilgisiyle irtibat kurmuętui 

Diger taraftan, cisimlere tabiat isnat eden Cahiz, bu góruęumi 
kanitlamak ięin “Allah hię kimseyi cehenneme sokmaz, ancak, 
ateę tabiati geregi cehennemlikleri kendisine ęeker, kendisinde 
ebedl olarak onlari tutar. Sonra onlan kendi tabiatma dónuętiire- 
rek, kendisinden bir paręa haline getirir. Ebedl olarak cehennem- 
de hiębir kimse kalmaz” 58 góriięunu ileri surer. O, cehennemin 
ebedi olmadigma inamr. Eę’ari olan Bagdddi, Cahizhn tabiat fel- 
sefesini hakli olarak ęóyle eleętirir. “Eger insanin iradeden bafka 
ózgiir eylemleri yoksa, namaz, oruę, hac, zina, hirsizhk, iftira, 
adam óldurmek gibi fiillerin de insanin eylemlerinden olmamasi 
gerekir. Bu góriięe gore insan sadace irade fiilinden sorumludur. 
Butiin fiiller, kendisinden, tabiati geregi meydana gelmiętir. Eger 
btitun bu fiiller, kesbe dayali degil de tabii olarak meydana gel- 
mięse, insan, rengi ve bedeninin ęeklinden dolayi, kendi kesbin- 
den meydana gelmedigi ięin nasil sevap ve ceza górmuyorsa, ięte 
aynen bunun gibi, kesbi ile ilgili olmayan ięlerden dolayi sevap ve 
ceza górmemesi gerekir.” 59 

Zuhdt Cdrulldh 'm dedigi 60 gibi, Bagdadi, ‘kesb doktirini’ ni 61 sa- 
vundugu halde Cahiz’a neden karęi ęikiyor? Kesb duętincesini 
ileri surenler, insanin sadece iradesi oldugunu, fiilin kendisinin' 
ve fiili ortaya ęikaran hadis kudretin insanda eylem amnda Allah 
tarafindan yaratildigi góriięunde degiller midir? Cahiz da onlar 
gibi insan ięin ‘irade’yi kabul ediyor. O, kesbi savunanlarm yapti- 
gi gibi, Allahhn insan fiilindeki etkisini, tabiata vermiętir. Buna 
gore insanin eyleminde temsil ettigi roi, her iki zihniyette de bir 
olmaktadir. Cahizhn, insanin kendi aracihgi ile amel ettigi bu ta- 
biatin da Allah’dan oldugunu inkar ettigini sanmiyorum. O za- 
man kesb sahibi insam nięin amellerinden sorumlu sayiyor? Bag¬ 
dad! bu tutumu ile savundugu kesb teorisine ters diięerek bilme- 
digi bir ęekilde bu teoriyi yikmak ięin ęahęmię olmuyor mu? lik 
dónem Mu’tezile aydinlarmin ‘tab’ diięuncesi Ehl-i siinnet kelami 
iizerinde etkili olmuętur. 
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Netice olarak, Kelami yónteme gore, bilgi meselesi, bir yón- 
den akii, bir yónden iman ve bir baęka yónden de insanin kudre- 
ti ile iliękilidir. Kolayhkla, insanin kudreti sózii ile, bilginin zo- 
runlulugu sózii arasindaki ęeliękiyi kaldirmak ięin gayret sarfe- 
den Ebu’l-Huzeyl, Nazz&m ve Cdhiz gibi duęiinurlerin góruęlerini 
reddedebiliriz. Aslinda onlar, adalet ve tevhid arasindaki ęelięki- 
yi kaldirmak istediler. Ancak, Mu’tezile’nin muhaliflerinin daima 
onlarin óniine her defasinda attiklan bu ęelięki, onlan, “Allah’la 
birlikte insam yaratici kiliyorlar’’ ęeklinde ęirkle itham edebilecek 
bir dereceye ulaęmiętir. Bu mes’ele ile ilgili Mu’tezilenin ęalięma- 
larini saglam bir zemine oturtmak, haklarmda olumlu ve olum- 
suz hukiim vermek araętirma yapanlar ięin zordur. Aym zaman- 
da bu, araętirmacimn giię ve imkanlarimn dięina taęan bir ię ol- 
dugu gibi, araętirma alanimn dięina ęikan da bir iętir. Her ne ka- 
dar, bilgiye ulaęma yolunda, onlarin góruęlerini aęiga ęikarmak 
zihnl aktivitenin tabiati dahilinde bir ęaba ise de, bizę górę bu ak- 
tivite ve onun alani simrlandirilmiętir. 62 Ózet olarak, insana iman 
ve inkar alamnda sorumluluk yukleyebilmek ięin eylemde bulun- 
ma giicu, akii ve bilgi gibi ózelliklerle donatilmasi gerekir. Dola- 
yisiyla, guę, akii ve bilgi arasinda zorunlu bir ilięki vardir. ■ j 

Kelam, akii delillerle imani geręeklikleri ispatlayan kesin de- 
lilleri ihtiva eden bir ilim dalidir. Bu yóniiyle Kelam’da akii, on- 
tolojik anlamdan ziyade, epistemolojik aęidan bir deger hukmu f 
ko)Tna bakimindan bir anlam alanina sahip olmuętur. Kelam ta- 
rihinde acaba akii duęiincenin doguęu ne zaman baęlamiętir? Bu 
soruya cevap arayarak, i§levsel aklin kuramsal aęidan izah ve tah- 
lillerine geęebiliriz. 


214 








II. Te’vil Olgusunun Dogu§u 


. slam’in ilk yillannda akaid konularma iliękin bazi problemle- 

I rin fiili olarak gerek Hz. Peygamber dóneminde ve gcekse 
sahabe dóneminde munakaęa konusu yapildigi bilinmekte- 
dir. Hz. Peygambere “gunah” , “ruh”, “zu’l-karneyn”, “ashabu’l- 
kehf”, ‘kiyamet gunii ve alametleri” gibi konularda gerek ięeriden 
ve gerekse dięandan farkh din mensuplari tarafindan sorular so- 
rulmuę, o da gerekli aęiklamalan yapmiętir. Miislumanlar verilen 
cevaplar karęisinda teslimiyeti óncelemię, neden ve nięin sorula- 
n sormadan amel etme yoluna gitmięlerdir. 63 

Sahabe dónemi ile ilgili olarak da, kaza-kader probierni hicre- 
tin I. yuzyilinda Hz. Ómer dóneminde tartięilmiętir. Hz. Ómer’e 
bir hirsiz getirilir. Hz. Ómer, hirsiza sorar: “Nięin hirsizlik yap- 
tin?” Hirsiz: “Allah hakkimda bóyle yazdigi ięin” der. Bunun uze- 
rine Hz. Ómer, hirsizlik yaptigi ięin “had” cezSsi uygulanmasmi, 
Allah’a yalan isnadinda bulundugu ięin de sopa vurulmasim em- 
reder. 64 Sahabe arasinda akaid konulanyla ilgili bir baęka tartię- 
ma da fóyle olmuętur. Dórduncu halife Hz. Ali, Siffin vak’asindan 
dónerken beraberinde bulunan ya§li bir kimse, Hz. Ali’ye: “Ne 
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buyurursunuz? §am’a gidięimiz Allah’in kaza ve kaderiyle mi ol- 
muętur?" diye sorar. 65 Bu órneklerden yola ęikarak sóylemek ge- 
rekirse, lslam’in erken dónemlerinden itibaren Kelami problem- 
lerden olan kaza-kader meseleleri, tartięma konusu yapilmiętir. 
Aynca, Hz. Ómer’in, Kur’an’in muteęabihati ile ilgilenen bir miis- 
liimam cezalandirdigi da bilinmektedir. 66 Dogal olarak miiteęabi- 
hat konusu, te’vilin tatbik edildigi akii meselelerin en ónemlile- 
rinden birisidir. 

Kelami diięunce alaninda akii bir yóntem olan te’vile baęvur- 
mayi, biitun zamanlar ięin, miisluman toplumun kotiilugunu 
kasteden ęahislann tesirine baglamamn da bir anlami yoktur. Is- 
lam’in ilk yillarmi hesaba katarak sóylemek gerekirse, dogrudan 
kelami problemler musluman toplumun kalbinden dogmuętur. 
Diger taraftan de facto olarak ortaya ęikan ęartlar, Kur’ani nasla- 
nn teębihi dilini anlama ihtiyaci, akii yóntemleri ve te’vili kullan- 
mayi zorunlu hale getirir. Bunlara, nas kar§isinda aklin degerini 
ve yorumlama guciinu kabul etmeme temeline dayah bir yóntemi 
izleyen selefi anlayięin Islam diięuncesinin savunulmasi ve bu dii- 
ęiincenin iiretilmesi konusunda yetersiz kalmasim da eklemek 
mumkiindur. Kelam tarihinde akii tefekkiirun baęlamasinda “hd- 
rici faktórler" kadar, Kur’an’m insan-bięimci diii, din-siyaset ilię- 
kileri, buyiik giinah mes’elesi, rizik ve ecel konulan, iman-amel 
miinasebeti, mu’min-kafir tanimi vb. gibi pratik sorunlara dayah 
“ię faktórler" daha ęok etkili olmuętur. Hicri l.yuzyilin sonlarin- 
dan itibaren ortaya ęikan kelami problemlere ęóziim getirmek ba- 
kimindan her birinin metodu ve uslubu farkli olan akimlar billur- 
laęmaya baęlar. Ózellikle Kur’an’in sembolik dilini anlamada akii 
bir metod olarak zuhur eden te’vil sorunu, ilahi karaktere uygun 
dtięmeyen sifat ve tasawurlan zihinlerden uzaklaętirmada bir ih- 
tiyaę olarak górulmuętur. Zira, Kur’an’da Allahhn aktivitesinin 
beęeri terminolojiye sózel olarak ęevrilmesinde biręok zorluklar 
vardir. Bu biraz da insan dilinin yetersizligi ve doguętan getirdigi 
insan zihninin sinirhligindan kaynaklanmaktadir. Biitun bu ęart¬ 
lar, Kur’an naslanm dogru anlamada ve savunmada akii yóntem- 
ler kullanmayi zorunlu kilar. Bóyle bir anlayię, tarihi ęartlarm ge- 
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tirdigi ve yeni musliiman kuęaklara yukledigi kaęinilmaz bir yu 
kumluluktur. Metodu ve uslubu birbirinden farkli kelaml okulla 
rm teęekkiiluyle e§-zamanli olarak yeni metodolojik farkliliklat 
da su yiizune ęikar ki, bu farkhlaęmanm eksenini akii yóntemlci 
oluęturur. 

Tarihęiler Kelam ilminin hicri II. yiizyilin baęlarindan itiba- 
ren mustakil olarak Mu’tezile elinde dogdugunu sóylerler. Bu, 
Mu’tezile’nin naslan anlamada ilk defa akii bir yónelięin óncusu 
oldugu anlamma gelir. ęiłnku, insan zihninden ilah! karaktere 
uygun duęmeyen halleri, sifatlan ve tasawurlan, ancak, akii bir 
iętihat olarak te’ville uzaklaętirmak mumkundur. lęte bu alanda 
ilk defa te’vil sorununa iliękin olarak ciddi anlamda ve ilkeli bir 
diizeyde faaliyet góstermię olan Mu’tezile ile tarihi bir baglantinm 
kuruldugundan bahsetmek mumkundur. Her ne kadar Mu’tezi- 
le’den bir surę ónce bireysel ve metodik olmayan bir ęekilde Mu- 
cdhid el-Mekki (ó. 103/721) ve Atiyye el-Kufi (ó. 111/729) gibi bir 
takim selef, ayet ve hadislerin muteęabihatim te’vile tabi tutmu§- 
larsa da, Mu’tezile kelamcilan, te’vilin sistematik bir metod olma- 
si yolunda buyiik ęaba sarfetmięlerdir. 67 Biz bóyle bir yargiya, 
Ebu’l-Hasan el-Efari' nin i’tizal duęiincesinden dóndiikten sonra 
yazdigi el-lbdne an Usuli’d-Diyćlne adh eserindeki bazi góruęlerin- 
den dolayi vanyoruz. Bu eserinde Eę’ari, popiilist bir dii kullarak 
Mu’tezile’nin Kur’an’i kendi hevalarina gore te’vil ettiklerini, bu 
konuda Kur’an’dan, Hz. Peygamberden ve seleften nakledilen bir 
delile dayanmadiklarmi, dolayisiyla, miiteęabih lafizlarin te’vil 
edilemeyecegini sóyleyerek selefl bir tutum izler. 68 

Tarihi seyir ięerisinde te’vil sózctigu, -§ia’da oldugu gibi- ęe- 
ęitli manalar alir. Ortaya ęikan muhtelif manalarin kaynagi, iddi- 
alara gore Hint ve Fars gibi kultiirler mozayiginden etkilenmeye 
kadar gider. Zaman ięerisinde te’vil kavrami, Bdtml Hareketleri 
adlandirmada ózel bir anlam kazamr. Cunku Batiniler tarihi seyir 
ięerisinde degil miiteęabih ayetleri te’vil etmeyi, muhkem ayetle- 
ri bile te’vil yoluna giderek kendi góruęlerine, amaęlanna ve dini 
telakkilerine uygun du§ecek bir tarzda Kur’an’i yorumlamięlar- 
dir. Islam duęunce tarihinde Kur’an ve hadisleri te’vil ve tefsir et- 
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me gelenegi Batinilikle birlikte baęlamiętir. Hicri II. yiizyihn ikin- 
ci yansmdan itibaren Islam aleminde faaliyet góstermege baęla- 
yan bu ęahislar, farisidir. lran’in musliimanlar tarafindan fethe- 
dilmesi karęisinda, direnme ve karęi koyma guęlerini kaybeden 
bu kimseler, hedeflerine ulaęmak ięin gizli órgiitler kurarak, ięe- 
riden lslam’la mucadele etmeyi denemięleridir. Islam tarihinde 
organizeli bir bięimde teęekkul etmię olan bu akim, “Bdtiniyye” 
adiyla amlacaktir. Batinller diięunce ve inanęlanmn dogrulugunu 
isbat etmek ięin ęóyle diyorlardi: “Kur’an’in bir zahiri, bir de bdti- 
ni yorumu vardir. Zahiri yorumu insanlar bilebilir. Ama nassin bd- 
tiniyorumu (te’vil) Allah tarafmdan belirlendigi ięin ancak, 0’nun- 
la manevi ili$ki kurmu 5 olan masum bir imamin (el-imdmu’1- 
ma’sum) talimi ile ógrenebiliriz." 69 Bóylece onlar, bu dii§unceden 
hareketle Kur’an’in rOhuna uygun diięmeyecek olan bozuk bir 
te’vil gelenegini baęlatnuę olurlar. Batmlligin zahir-batin ayrimi 
daha sonra tasawuf geleneginde zahiri ve batini ilim ęeklinde 
farkli anlayięlarin orlaya ęikmasinda esin kaynagi oluęturacaktir. 

Yukanda da ifade etligimiz gibi. Islam duęunce tarihinde asil 
sistematik bir tarzda te’vil, Mu’tezile eliyle baęladi. Onlarin te’vil 
anlayięinm omurgasim, ayetleri anlamada akia dayanmalan oluę- 
turuyordu. Mu’tezile, mucerret bir akilla akaid esaslarmi ele ali- 
yor; Kur’an’i, kendi góruęlerine aykiri diięmeyecek ve zahiri ma- 
nasindan da uzaklaęmayacak bir ęekilde te’vil ediyordu . 70 Bóyle- 
si bir yónelięin arkasinda lslam’in asli temellerini bozmaya yóne- 
lik felsefi ve batini te’vil anlayięina bir tepki oldugu gibi, insan 
hurriyetini hięe sayan ve insamn ózgurliigune vurgu yapan ayet¬ 
leri górmeme temeline dayali cebriyye ekoltiniin din anlayięina da 
bir tepki vardir. lęte Mu’tezile bilginleri bu anlamda Kur’an’i dog- 
ru bir ęekilde anlamanm metodunu góstermeye ęahęmięlardir . 71 

Diger taraftan naslan lafizci ve paręaci okuyan firkalarm din 
anlayięlannda geliętirdikleri yóntemleri de gózden uzak tutma- 
mak gerekir, kanaatindeyim. Ózellikle Haricilerin “ buyuk gunah” 
ięleyen kimsenin diinyevi ve uhrevi aęidan itikadi-hukuki sonuę- 
lar dogurucu aęinhga varan góruęleriyle, bir baęka uę noktada 
konumlanan Miircienin toplum diizeninde ahlaki gevęeklige yol 
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aęici iman anlayięi gibi hususlar, Mu’tezile’nin akilci bir ęlzgl 1/ 
lemesine giię katmiętir. ęunkii her bir firka o dónemdc kcndi gcV 
ruęlerinin dogruluguna delil getirmek ięin Kur’an’a ba$vurur. 
Kur’an’da kendi góruęlerini destekleyecek bir dayanak górę me 
diklerinde ya Syetleri asil anlamlarindan saptirarak kięisel górUę- 
lerini dogrulatmaya ya da ayetlerin anlamlannm kapali oldugunu 
sóyleyerek keyfi anlamlar vermeye kadar giderlerdi. 72 Kur’an’a 
bóyle bir yaklaęim, elbette inhisarci ve indirgemeci bir yaklaęim- 
dir. Halbuki Kur’an, sadece bir ógiit ve ahlak kitabi olmadigi gi¬ 
bi, eski ęaglarda olup bitenlerden ibret alinmasi ięin indirilmię 
bir tarih kitabi da degildir. O, fizik olania metafizigi, ahlaki olan¬ 
ia ameli olani bir arada toplayan, butiin varlik ięin gerekli olan 
belli baęli prensipleri vazeden, kainatin yaratilięindan son bulma- 
sina kadar gerekli olan heręeyi ięeren bir kitaptir. 73 

Islam diięunce tarihinde naslan akilci bir okuma bięimi olan 
te’vil, muslumanlarin aralannda ęikan fikri ve ak!devi anlaęmaz- 
liklan gidermede baęvurulan bir ęóziirn yolu olmuętur. Her bir 
firka Kur’an’i ve onun hukumlerini anlamada kendilerine ózgii 
geliętirdikleri metodlar ęeręevesinde farkli góriięlere sahip ol- 
muęlardir. lslam’da diięunce hurriyeti de bunu gerektirmektedir. 
Zaten bizzat Kur’an'in kendisi eęya iizerinde diięunmeyi tavsiye 
etmektedir. lnsanlar, kultur, zeka ve idrak seviyelerinin farkliligi, 
hatta ęehirde ve kirsal kesimde oturmalan, cografya ęartlan gibi 
hususlann etkilerinden dolayi anlayię bakimindan birbirlerinden 
farkli sonuęlara ulaęabilmektedirler. Bu farkliligi da dogal karęi- 
lamak gerekir. lslam’in dięa aęik bir din olmasi hasebiyle, farkli 
din ve kultiirlerden karęilikh alię-verięlerde bulunmuętur. Fakat 
muslumanlar farkli kultur ortamlarindan aldiklan kavramlan an- 
lam bakimindan oldugu gibi ięselleętirmeye gitmemięler, onlara 
lslami bir veche kazandirdiktan sonra benimsemięlerdir. Butiin 
bu tartięmalardan yola ęikarak sóylemek gerekirse, kelami dii- 
ęuncede akii metodun ilkini te’vil olgusu oluęturmuętur. 

Bazi musteęrikler ve araętirmacilar te’vil sorunu ya da akii 
yóntem ęevresinde nesnel olmayan ęu sorulari ortaya atmięlardir. 
Órnegin, bu te’vil sorunu ya da akii metod, ilk defa dini dogru an- 
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lama amaci veya akaid meselelerini araętirma konusunda mi baę- 
ladi? Bir baęka bięimde bu soru. Islam duęunce tarihinde akii 
te’vil, orijinal olarak mi dogdu yoksa bunun doguęunu hizlandi- 
ran dię tesirlerin rolu mii vardir? gibi soruldu. Bazi musteęrik ve 
araętirmaci grubun ięerisinde Becker, Von Kremer , MacDonald, 
Wolfson ve Schacth gibi biręoklan problemin muslumanlara Eme- 
vl halifelerinin yónetimlerinde katiplik makamina yukselmię bir 
Ortodoks Hiristiyan kelamcisi olan Yuhanna ed-Dime$ki (ó. 
132/749) ve ógrencisi Theodore Ebu Kurrd’nm (ó. 211/826) kitap- 
lan ve sarayda yapdan kelami tartięmalar vasitasiyla uzun surę Is¬ 
lam duęuncesine tesir etmię bulunan Hiristiyan ilm-i kelaminin 
tesiri ile girmię oldugu góruęunu benimsemięlerdir. Bunlar bu 
góruęlerinin dogrulugunu delillendirmek ięin problemin Islam 
duęuncesi ile Hiristiyan duęuncesindeki ęóziim formulleri arasin- 
daki benzerlikten istidlal etmektedirler. Bu benzerlik onlara go¬ 
re 74 Islam kelaminda ele alinan problemler ile Hiristiyan miite- 
kellimi Yuhanna ed-Dimeękfnin akaid alamndaki góruęleri arasin- 
daki benzerligin bulunmasi tesadufen dogan bir benzerlik olarak 
duęunulmemelidir. ęunku bu benzerlikler; tek bir sóz veya tek 
bir góriięe degil; biręok meselede aęiga ęikmaktadir. Onlara gore 
bu meselelerden §u beęini zikretmek yeterlidir. Órnegin, “Allah 
saf hayirdir ve her haynn da kaynagidir. Allah kullan ięin en uy- 
gun (aslah) olani yaratmak zorundadir. Sifatlann Allah’tan nefye- 
dilmesi, teębih ve tecsim ifade eden ayetlerin te’vil edilmesi, insa- 
nin eylemlerinde ózgiir oluęu” gibi góriięlerin asil mucidi Mu’te- 
zile degil, Yuhanna ed-Dimaęki’dir. Mu’tezile butiin kelami gó- 
riięleri bu Hiristiyan kelamcisindan almiętir 75 diyen muste§rikler, 
Mu’tezile’nin, Allahhn varhgim, husn ve kubhu bilmenin akii 
oluęu, hayir ve ęer arasinda ayrim yapmasi gibi meseleleri de Ebu 
Kurra’dan aldigim savunurlar. Bu musteęriklere gore, Mu’tezi- 
le’nin hiębir góruęu orijinal degil, tamamiyla Hiristiyan Ilm-i Ke- 
lamhnin bir kopyasidir. Bóyle genellemelere dayali bir bakię aęisi 
ilmi ve nesnel dayanaktan yoksundur. Ziihdi Cdrullah gibi mus- 
liiman diięunurlerin de musteęriklerin bu oportunist yaklaęimla- 
rim destekleyici mahiyette; Mu’tezile’nin onlarin kitaplanm oku- 
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dugunu, bóylece onlarin kendi dinlerini savunmada, Nasion vr 
Yakubt gibi Hiristiyan bid’atęileri reddetmede geliętirdiklfi i mc 
todlari aynen iktibas ettiklerini savunmasi, ayn bir gara bet ói m- 
gi oluęturmaktadir. 76 Ahmed Emiri in dedigi gibi, Mu’tezile ile lic 
lenistik kelam arasinda karęilikli bir etkile§imden sóz edilcbilir. 
Ama, tamarruyla Mu’tezile’nin góruęlerinin orijinal olmadigmi, 
Hiristiyan kelaminm bir kopyasi oldugunu sóylemek mesnetsiz 
bir iddiadir. Mu’tezile’nin doguęunu hazirlayan sebepler, dogru- 
dan muslumanlarin ię sorunlanyla alakalidir ve kesinlikle góru$- 
lerinin menęei, orijini Islamidir. 77 

Halbuki, Goldziher, Tritton, Wensincfc ve M. Watt gibi insafli 
miisteęriklere gore itikadi konularda akii tefekkiirun dogurdugu 
biitiin meseleler yabanci tesirlerin sonucu degil, bilakis bizzat ls- 
lam’in dahilinde fikri diięuncenin gelięmesinin kesin sonucudur. 
Her ne kadar yabanci tesirler etki etmij iseler de bunlar proble- 
min doguęunda tali derecede roi oynamięlar ve meselenin ortaya 
ęikmasindan daha ziyade meselenin gelięmesi ve derinleęmesi 
konusunda yardimci olmuęlardir. Problem haricilerin saflarinda 
“biiytik gunah" meselesi hakkinda cereyan eden dini miinakaęalar 
neticesinde zuhur etmiętir. Heniiz o vakitlerde lslam’in dini te- 
fekkuru yabanci amillerin tesirinden ęok uzakti. Bu Harici tesir¬ 
ler o devirde heniiz tebellur ve tesir icra etmemięti. lslam’da dini 
tefekkiirun geli§mesi lslam’a mahsus ve orijinaldi. Yabanci amil¬ 
lerin bu diięiincede hiębir tesiri yoktur. 78 Aksine, akii te’vil gele- 
negi, Islam toplumunun kendi ię biinyesinde gelięme kaydeden 
duęiincenin bir sonuncudur. Temelinde soyutlamacihgi savunma 
ve ehl-i bid’ata kar§i direnme vardir. Asil problem Kur’an’da ge- 
ęen haberi sifatlann lafzi/literal manalarina sanlmanin ortaya ęi- 
kardigi bir sorundur. Bir lafzin birden fazla manaya gelmesi, sa- 
dece Kur’an diline ózgii bir ózellik degil, bu durum biitiin dille- 
rin karakterinde varolan bir ózelliktir. Genel dini duęiince tarihi 
ięerisinde bunun uzun bir geęmięi vardir. 

lslam’in doguęundan bir surę ónce elbette Yahudi ve Hiristi¬ 
yan kelamcilan da dini metinleri anlamada akii bir ęaba olan 
te’vile baęvurmu$lardir. Órnegin, Yahudilikte te’vil deyince akia 
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■li Philon (rn. ó. 20-m. s. 50) gelmektedir. Bu zat, Al- 
Iskenderiye ^ (baca k), vech (yuz), ayn (góz) gibi haberi sifat- 
lah'a Y ed (e ^ n bazi Tevrat metinlerinin harfi/lafzi yorumundan 
lar isnad e ^. sman j Tanri tasawurlanni zihinden uzaklaętirmak 
dogabilccek sar f e tmi§tir. Haberi sifatlarla ilgili metinlerin za- 
ięin biiyuk < tabl i,p kalanlara ęiddetle tepkide bulunmuę, on- 
hiri manalan ^ avrama giięleri dar olan kięiler olarak nitelendir- 
lan ufuklan v i s l an i’in doguęundan ęok sonra Yahudi teolog- 
mi§ tir * dulfis’lu meęhur filozof Mtisd b. Meymun (ó. 

larindan ji e ta’l-Hdirfn adh eserinin ónemli bir kismini Tev- 

602/1205) D ^ bcr . sifatlann te’viline ayirmiętir. 80 Yahudi miielli- 
rat’ta geęen ‘ n edenleri arasinda manasi son derece kapali 

fin bu kuabt^y^jnierini aę ,i<lamak gelmektedir. ęiinkii miiellife 
olan Tevrat ait bólumlerde karęilaęilan anlaęilmasi zor 

gore peyg*™^ ^ a y I k, t olan kimseler tarafindan esas gizli ma- 
metinler, ca j ininat j an | a fzi/zahiri manalannm alindigi metin- 
nalari dikkate ^ ^ e(b i me | er i gerekmektedir. 
lerdir- 81 Bu se sern bolik te’vil yóntemi Yahudi Philon eliyle 
Hiristiya n ' nbk G re k felsefesiyle karęilaęinca, selefi hiris- 
geęmi§rir- Hir ^ SQna e rmi§, lncil’de yer alan ‘ibnulldh’ ve ‘ ke - 
liyanhg 111 bakl $ tabir j er j n anlamlari sorgulanmaya baęlanmiętir. 
limetullAh g' bl ^ anbbta Allah'tan cismani tasawuru uzaklaętir- 
Bu sebeple ir teren biręok buyuk kilise ricali ęikmiętir. Bu ki- 
mak ię' n ęa a 8 n a i in diginda uluhiyyet hakkinda geręek tasav- 
ęiler, lal 2 ' ma rlbT1 asi mumkun olmayan lncil metinlerini, me- 
yurlarla bagdajt ^ su retiyle bu i$i baęarmięlardir. Kilisenin 
cazi te’vile tabl ^ ]annin baęinda lskenderiyeli Klemens (150-215) 
bu eski din a 254)' Saint Augustinus (354-430) ve bilahere de 
ve Orig enes ^ gelir. ed-Dimeękl, geręek manada dogu kili- 

Yuhanna ed-P' ,TU tę , sl 0 larak itibar górmektedir. §am’da 

sesinin en bu> . . [e irtibat kurmuętur. Islam felsefe tarih- 

yaęanUS ve Eme' j s i arn ’d a akii ve kelami munakaęalarm zuhu- 
ęilerinin ęog u g u taę iyan kięi diye itibar etmięlerdir. 82 
runda ilk ^^^eyflerin tarihsel baglamda devleti yónetme ge- 
Tarihęile r ' aC j lb i arl ięin yónetim ęekillerini, devletin 
lenegine sahip o m 


or- 
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giitlenme bięimini Fars ve Bizans gibi kadim devlet gelcnegi olan 
milletlerden iktibas ettiklerini, bununla da yetinmeyip alanlann 
da uzman olan bazi gayr-i miislim biirokratlari devlel yónctimin 
de ózel makamlara getirdiklerini yazarlar. Órnegin, Muaviye b. 
Eb! Stify&n (ó. 60/679) Rum Hiristiyanlarmdan Sercun (Sergious) 
b. Mansur'u ózel sekreteri yapar. Bu hiristiyan biirokrat, Mu3vi- 
ye’nin ólumunden sonra yerine geęen oglu Yezid b. Mudviyt’’nin 
(ó. 64/683) de ózel damęmam olur. Sercun’un ólumunden sonra 
mu§avirlik makamina iyi bir Hiristiyan mutekellimi olan Yuhan- 
na ed-Dimaęki getirilir. Bu teolog, dalia ónce de degindigimiz gi¬ 
bi, dogu kiliselerinin en biiyiik ilahiyatęisi ve ęark hiristiyanhgi- 
nin en biiyuk kelam bilginleri arasinda sayilmaktadir. Akii delil- 
lerle dini akideleri savunurdu. Akii anlayięi konusundaki góriię- 
lerinden Thomas Aquinas’in (ó. 673/1274) etkilendigi bilinir. lęte 
bu Hiristiyan biirokrat ve teologlar, engin hoęgórii ortaminm ye- 
ęerdigi miisliiman saraylarmda ust seviyede yapilan kelam! tartię- 
malara katilirlar; Miisliiman miitekellimlerle aralarmda biiyuk 
fikri tartięmalar yaęamrdi. Bu gayr-i miislim unsurlarm btitiin 
amaęlan kadim Yunan kiiltiiriinu, felsefesini ve hiristiyanligi sa- 
vunmakti. Onlar kendi inanę sistemlerinin dogrulugunu kamtla- 
mak adina deliller getirmege ęalięirlardi. 83 Yapilan kelami tartię- 
malarin musliiman aktórleri ięerisinde de Mu’tezile kelamcilan 
gelmektedir. Eger Mu’tezile biitiin góriięlerini Helenistik kelam- 
dan almięsa, neyi, kime karęi tartięmaktadirlar? lskenderiye, 
Cundięapur ve Harran gibi devrin iinlii hiristiyan iiniversitelerin- 
de aym zamanda iyi derecede felsefe ve kelam tahsil etmię olan 
Hiristiyan biirokratlar, hem ęifahi sóylemi kullanarak ve hem de 
miinferit kanallardan Siiryanice’den Arapęa’ya terciime ettikleri 
eserlerle o dónemin bir nevi modern kultiiriinii Islam toplumla- 
rina taęimada elęilik górevini yapmięlardir. Bu itibarla, sarayda 
musliiman bilim adamlan ve duęiiniirleriyle yaptiklan fikri ve di¬ 
ni tarti§malar sonucu biręok Helenistik kelama ait llahiyat ala- 
nindaki problemler ve Yunan felsefesine ait bazi kavramlar Islam 
diięiincesine taęinmię olabilir. 84 Bu durum, tek baęina bir alicihk 
degil, aym zamanda karęi tarafa bir ęeyler vermegi de beraberin- 
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de getiren bir vericilik olmuętur. $iiphesiz ilahiyat alamnda fark- 
h din ve kiilturlere mensup olan kimselerle yapilan tartięmalar. 
Islam kelaminin gelięmesine de yol aęti. Artik kelam kendini, Is- 
lam’in biinyesi ięindeki tartięmalarda, firsat diiętukęe tabi! olarak 
baęvurulan bir disiplin ęeklinde ortaya koymuę oldu. Ózellikle 
Irak bólgesi, Kelam hareketinin serpilip geliętigi topragin bir par- 
ęasi sayilirdi. O dóncmde Kelam yapan mutekellimler (Mu’tezile) 
§evkle dołu, fikri bir heyecan ve coęku havasi ta§iyorlardi. 85 
Mu’tezile’nin akilci bir yaklaęimla felsefe ba$ta olmak uzere diger 
butiin din ve kulturlere aęik bir siyaset izleyerek temas kurmasi, 
Islam duęuncesinin mutlaka hayrma olmuę ve muslumanlari ęok 
ónemli bir noktaya taęimiętir. Eger, diin Mu’tezile’nin dięa aęik 
izledigi metod, bir model ęeklinde órnek alinirsa, bugiin ięin de 
Islam duęiince ve kulturiine yeni aęilim alanlan getirebilir. ęiin- 
kii ięe kapanmak, beraberinde donuklugu ve góruęlerin dogma- 
laęmasini saglar. 

Nejjdr’tn dedigi gibi, diięunce tarihimizde her ne kadar Yunan 
felsefesini kullanmię olsak da, bizim felsefemiz, Yunan felsefesi 
degildir. Bizim toplumumuz, etrafi kalelerle ve surlarla ęevrilmię 
kapali bir toplum da degildir. Bilakis dięa karęi buyiik bir kapi 
aęilmię ve buyiik medeniyetimize her §ey oldugu gibi ęiplak ola¬ 
rak girmiętir. Bóylece istedigimizi almię istemedigimizi de alma- 
mięiz. Dolayisiyla onlardan aldigimiz pek az bir ęeydir. Biz onun 
uzerine daha sonra buyiik bir yapi oluęturduk. Bóylece bir nehir 
gibi akip giden bu duęiince irmagi, herkesi kendine dogru ęekti 
ve yenilikler yaratti. 86 

Ziihdi Carullah 87 gibi ęagdaę araętirmaci bazi kelamcilarin, 
dogrudan dii felsefesiyle alakali mecaz ve te’vil konularmin ilk 
defa Helenistik kelam kanaliyla lslam’a geętigini savunmasi, nes- 
nel bir degerlendirme degildir. Kader, fatalizm vb. gibi konular 
Islam óncesi cahiliye ęaginda da tartięiliyordu. lnsanin ózgurlugii 
meselesi dogrudan Kur’an’dan dogmuętur. Kur’an’da hiir irade ile 
ilgili biręok ayet vardir. Zat-sifat, kaza-kader gibi problemleri yo- 
rumlamada akii metoda ba$vurma dogrudan Kur’anin teębihi di¬ 
ii ile ilgilidir. Bazi ayetlerin zahiri anlamlan alindiginda, Allah’a 
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cismanilik izafe edecek bir anlama ulaęmak ihtimali yuksektir. 
Bundan dolayi, Allah’i teębih ve tecsim gibi hadislik alametlerin- 
den soyutlamak ięin akii te’vile ihtiyaę vardir. Biitun semavi ki- 
taplarda oldugu gibi alegorik dii Kurarfda da mevcuttur. Nite- 
kim Kelam bilginleri, muteęabin ayetler, lafizci bir yaklaęimla yo- 
rumlandigi zaman Allah’i objelere benzetme riski taęiyabilecegi 
endięesiyle zorunlu olarak te’vile gitme ihtiyaci duymuęlardir. Bu 
akii metod da Kur’an’in ruhuna uygundur. 88 Zaten insan 
Kur’an’da geęen biręok ayette surekli olarak aklin ięleyięi ve ęa- 
hęmasim ilgilendiren bir ięi iyiden iyiye yapip duęunmek anla- 
mindaki “nazar" ve bir ięin geręekligini, akibetini diięunmek gi¬ 
bi anlamlara gelen tedebbiir faaliyetinde bulunmada sarih akii 
kullanmaya davet edilmektedir. Kur’an’da yer alan bazi ayetlerin, 
zahiri anlamda yorumlandigi zaman birbiriyle ęelięir durumda 
olmasi, hakikat ve mecaz gibi lafzin anlamimn ęeęitli olasiliklar- 
da bulunmasina yol aęmasi, akii te’vilde bulunmaya siirukleyen 
ana etkenlerdendir. Nitekim, zahiri anlamlan alindiginda bazi 
Ayetler insana eylemlerinde ózgiir olmadigi intibaim verirken 89 , 
diger bazi ayetler de insanin eylemlerinde hur oldugu intibaim 
veriyor. 90 Burada iki grup ayet arasinda górunuęte uyumsuzluk 
var gibidir. Cunkii birinci gruptaki ayetler, insanin iradesini Al- 
lah’m iradesine baghyor, buradan da insanin iradesini kullanama- 
yip Allah’in iradesiyle hareket ettigi anlami ęikiyor. lkinci grup 
ayetler ise, insanm kendisine ózgu hur bir iradesinin oldugunu 
gósteriyor, o bu iradesiyle, kendisi ięin iman ve kufurden birisini 
seęiyor. Bu noktada ęu sorular akia gelebilir. Insanin aym anda 
hem hur ve hem de mecbur olmasi nasil mumkun olabilir? Insa¬ 
nin hur olarak kullandigi iradesi var midir ve bunun Allah’in ira¬ 
desiyle ilgisi nedir? Insana seęme hakki tamnirsa bunun anlami 
ne olmaktadir? Ancak Allah’in yaratmasiyla yaptiginda insanin 
hur oluęunun manasi nasil anlaęilacaktir? Butun bunlar Kur’an’m 
bazi pasajlarimn anlaęilabilmesi ięin akii araętirmalari 91 derinleę- 
tirmeyi gerektirmektedir. Bu sebeple “ihtiyar ve cebir” meselesi, 
Kelam ilminin ana konulan arasinda sayilmiętir. 

Diger taraftan Kur’an’da biręok ayette, hakikatin bilgisine 
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ulajmada i§levsel akii anlaminda “nazar” ve “soyut akii” kullan- 
mamiz emredilmektedir: “De ki: Góklerde ve yerlerde neler var, 
bakin (da ibret ahn). Fakat inanmayan bir topluma deliller ve uya- 
rilarfayda saglamaz .” 92 Bu ayette geęen “nazar” kavrami, dogru- 
dan insanin ęevresini ku§atan nesneler diinyasi uzerinde bir ta¬ 
kim gózlemlerde bulunmamiz istenirken kullamlmiętir. Ózellik- 
le kelamcdar kevni ayetlerle ilgili Kur’an pasajlarmi yorumlarken 
bunun Allah’la olan baglantisini kurmaya ęahęirlar. Bunu yapar- 
larken hię ętiphesiz bir takim óncullere ve sonuca dayah istidlal- 
ler yordamiyla ięe baęlarlar. Kelamci, nesneler diinyasindan elde 
edecegi verilerle Allah’in varligmi kamtlamaya ęalięir. Bu, Al- 
lah’in bilgisine ula$ma ęabasidir. Kazamlmię bilginin kaynagi ise, 
akildir. Kur’an’da, aklini iyi kullanmayanlar sadece kinanmakla 
kalmaz 93 ahirette cehenneme girmekle de tehdit edilirler . 94 ętin- 
ku aklin rehberligindc insan Allah'i bilme bilgisine ulaęarak hem 
diinyasi ve hem de ahireti ięin faydali ve zararh olan ęeyleri bir- 
birinden ayinr. Bu diinyada bile insanlar istemedikleri bir sonuę- 
la karęilaętiklari ęogu zaman akillanm iyi kullanmadiklanndan 
yakmirlar. Kur’an’in insana kazandirdigi ahlaki umdelerin baęin- 
da, taklitten kurtarilarak araętirma ve duęiinmeye sevk edilmenin 
amaęlanmię olmasi gelir. Bunun en buyiik góstergelerinden biri- 
si de ileride uzerinde duracagimiz, "mute$abih dyetlerin” varhgi- 
dir. 

Sonuę olarak, te’vilin Mu’tezile’ye Ehl-i Kitap’tan geętigi tezi 
Mu’tezile’yi eleętirme adina geliętirilmię bir antitezdir. Belki de 
Tevrat ve lncil’de oldugu gibi Kur’an’daki muteęabih ayetlerin 
yorumlanmasi tevhid geleneginde te’vili zorunlu kilmiętir. Zaten 
te’vil Kur’ani bir kavramdir. Kur’an’a górę Hz. Yusuf ve Hz. Hizir 
iyi bir te’vilcidir. Ayrica Hz. Peygamberin lbn Abbas’i te’vilci ol- 
maya yónlendirmesi te’vilin, levhidin kaęimlmaz bir olgusu oldu- 
gunun aęik bir kanitidir. Bu sebeple ilk dónem Ehl-i Siinnet tef- 
sirlerinin adinda, te’vil kavraminm kullamlmasi one ęikar. Órne- 
gin, Taberfnin tefsirinin adi; “Camiu’l-Beyan an Te’vili’l-Kur’an”, 
MaturidLnin tefsirinin adi ise; “Te’vilatu’l-Kur’an”dir. Bu órnek- 
leri ęogaltmak mumkundur. Bu isimlendirmelerin yaninda, sade- 
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ce alegorik ayetler ięin degil, tum Kur’an ięin te'vil sózkonusu- 
dur. Hię kuękusuz te’vil, akia ónem vermenin biir sonucudui. Bu 
sebeple kelam bilginleri, gerek Kelam ve gerekse tefsir sahalarin 
da yazdiklan kitaplarda biręok naslan te’vil etmiglerdir. Bu nasla 
rin baęinda da haberi sifatlar gibi, miiteęabih lafizlarin te'vili ge- 
lir. Acaba, buyuk ólęiide akii anlayięlan te’vile dayanan mutekel- 
limlere gore, te’vil nedir? 

A. Te’vil Kavraminm Etitnolojik Tahlili 

Te’vil kelimesinin menęei hakkmda ortaya atilan degięik iddialar 
vardir. Bu iddialardan birisine gore te’vil sózcugiinun ash yunan- 
ca olup; ilim ve ma’rifet anlamina gelir. Tarihi siireę ięerisinde 
anlam gelięmesine ugrayan te’vil sózcugune, keęif yoluyla yuce 
bilgilere ulaęma ve dogrudan kalbe ilga edilen zevke dayali bir 
bilgi anlami yuklenir . 95 

Kelimenin Arapęa oldugundan hareketle sózlukte te’vfl; asla 
yónelmek, dónmek manasmi olan "evele” kókunden ‘teftl’ for- 
munda bir mastardir. Nitekim yónelinen, dónulen yere de ‘mev’il’ 
adi verilir. lęte bu sebeple te’vil bir §eyi, ister ilmen olsun, ister fi- 
ilen olsun kasdedilen amaca dóndurmektir. Ilimde te’vilin ome¬ 
gi, ęu ayettir: “Kalblerinde egrilik bulunanlar fitne ęikarmak ve 
te'viline yeltenmek ięin mute$tibih olanlara uyarlar. Halbuki onun 
te’vflini Allah bilir .” 96 Fiilde te’vilin órnegi de ęu ayettir: “Onlar, 
onun teWilinden bafkasim mi bekliyorlar? Onun te’vfli geldigi gun 
daha ónce onu unutmuf olanlar derler ki .." 97 Yani, ondan kasdedi¬ 
len amacin beyam, geldigi son gun demektir . 98 Bu anlamda Md- 
turfdfnin de dedigi gibi ‘evele’ kókunden gelen te’vil, ięin varaca- 
gi yer ve neticesidir." $u hałdę te’vilin anlami; ister fiil, ister sóz 
ve isterse ilim olsun, bir ęeyin gizli olan anlam, maksat ve gaye- 
sini aęiga ęikararak o ęeyi aslma dóndurmektir. 

Te’vilin terim anlami ise, bir sózii hakiki delaletinden ve ger- 
ęek anlamindan uzaklaętirarak mecSzi delalete ve mecazi anlama 
gótiirmektir . 100 Yine bir baęka deyięle te’vil; aęiklamak, beyan et- 
mek, bir lafzi zahiri delaleti dięinda, ihtimali bulundugu bir ma- 
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naya, bu manayi destekleyen bir deble dayanarak hamletmek- 
tir. 101 Bu tammdan iki ęeyi ógreniyoruz. liki, lafzin, te’vil edile- 
cek manaya ihtimali olacak, digeri ise, bu manayi destekleyecek 
bir delil bulunacaktir. Bu her iki ęart, sahih te’vili oluęturur. 
Te’vile ihtimali bulunan lafiz, te’vili yapacak kięinin kanaatine ve 
getirecegi deble buyiik ólęude bagli bulunacagi ięin, her zaman 
olmasa da bir lafzin, birden ęok sahih te’vib olabibr. Bu husus 
dikkate ahnacak olursa te’vil, el-CuveynVnin yaptigi gibi ęóyle ta- 
rif edilebibr: “Zdhir olan lafzi, te’vil yapamn kanaati ęeręevesinde- 
ki manasma hamletmektir." 102 Ancak yorumlanan bu muhtemel 
mana, Kitap ve siinnete uygun olmahdir. Bu góriięu ęu ayet ęok 
giizel aęiklamaktadir: "(Allah) óliiden diriyi, diriden óluyii ęika- 
nr.” 103 Eger bununla, “fcujun yumurtadan ęikarilmasi ’’ kasdedil- 
miętir, denibrse, tefsirdir ve sóziin zdhiri manasi da budur. ętin- 
ku tefsir, kapali bir ęeyi aęarak, akia uygun dii§en manayi ortaya 
ęikarmaktir. Ancak bu ayetin, “Allah kafir bir babadan mu’min bir 
ęocuk dunyaya getirir” veya “ Allah cdhil bir insandan alim bir kim- 
se ęikanr” ęeklinde anlaęilmasi da miimkun ve muhtemeldir. 
Ayetin bu ęekilde anlaęilmasi asla kitap ve siinnete aykiri degil- 
dir. lęte ayetin bu §ekildeki manalarma tefsir degil, te’v!l adi veri- 
br. 104 Tefsirin malzemesi daha ęok nakil ve riv3yet; te’vibn mal- 
zemesi de akii ve dirayettir. Bir baęka bięimde sóylemek gerekir- 
se, tefsir, ózne ve nesne arasmda dolayli bir ilięki; te’vil ise, ózne 
ve nesne arasmda dogrudan bir iliękidir. Te’vil, herhangi bir fe¬ 
nomeni aęiklama ve ortaya ęikarmada zihni bir inęadir. Tefsir ve 
te’vil kavramlannm ęóziimlenmesinden anlaęildigi gibi, her iki 
kavram arasmda farkhlik vardir. Tefsir, te’vilden daha umClmidir. 
Tefsir daha ęok lafizlarda, te’vil ise, manalarda kullamhr. Mesela, 
ruyamn tefsiri ve te’vib gibi. Islam diięunce geleneginde te’vil ek- 
seriya kelam kitaplannda, tefsir de Kur’an ayetlerinin manalanm 
aęiklayan kitaplarda kullamldigi gibi, baęka yerlerde de kullaml- 
miętir. 

Te’vil, akii istinbat konusunda ęok ónemli bir yóntemdir. Ba- 
zen te’vil sahih, bazen de fasid olur. Eger lafzin te’vil edilecek ma¬ 
naya ihtimali ve bu manayi destekleyecek bir delil varsa, ayrica 
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te’vil ięin de bir sebep bulunuyorsa, bóyle bir te’vile sahih; lal/m 
te’vil edilen manasi, ayetin baęi ve sonu ile bir uygunluk góstti 
miyorsa, buna da fasid te’vil denilir. 105 

Mutekellimler, vaz’i ve kullanilmasi yónuyle diii araętirdikl.i 
ri gibi, manaya delaletleri yónuyle de lafizlan araętirirlar. Fakat 
te’vil yapihrken filolojik kurallara dikkat edilmeli ve asla, lisan 
gelenegi ihmal edilmemelidir. Bu gibi ęeylerin mecazi sóz simfla- 
nna ve nevilerine ait tariflerinin kapsam alanina girmesi ve onlar- 
dan sayilmasi gerekir. 106 Bilindigi gibi mecaz, manayi anlamada, 
sóziin kullamlię yónuyle ilgilidir. Mecaz, ikisi arasindaki miina- 
sebetten dolayi, kendisi ięin konuldugu yerden bajka yere geęen 
lafizlardir. Bu ya surel bakimindan, ya meęhur ve lazim olan ma¬ 
na bakimindan ya da yakinlik ve komęuluk bakimindan olur. Ce- 
sur adama “arslan” denmesi gibi. Burada “alaka/ilijki”, lafzin as- 
li anlami ile kullamlan anlamimn arasini birlejtirmedir ki, bu da 
cesurluktur. Benzerlik yónuyle bir ilięki kurulmujtur. Benzerlik, 
lafzin hakiki manasi ile kullamlmij olan mecazi anlam arasinda 
muayyen bir nitelikteki ortakliktir. Órnegin, Hz. Peygamber Me- 
dine’ye gelince, haik ‘tala’l-bedru aleynd/ay dogdu uzerimize” an- 
lamina gelen sózler sóylemięlerdi. Bu sózde gókyiizundeki ayin 
lęigi ile, Hz. Peygamberin yuziinun i§igi arasinda bir ortaklik ku- 
rulmuętur. 107 Yine bir baęka órnek: “$uphesiz Allah ve melekleri 
peygambere saldt ederler ” 108 ayetinde geęen meleklerin salati, dua 
olup, dilde hakiki manada kullamlmiętir. Allahhn salati ise, du- 
alan kabul etmek anlamina gelir ki, bu dilde mecazi anlamda kul- 
lanilmiętir. 109 Bu nedenle akii mecaza, anlamm anlammi uretme 
demek mumkundur. O halde, akii te’vile konu olan naslar hangi- 
leridir ya da te’vil hangi naslarda cereyan etmektedir? 

B. Te’vile Konu Olan Naslann Tesbiti 

lnsanhk tarihinde “fe’vil”, sosyal, tarihi, kiilturel, dini ve fikri fak- 
tórlerin tesiri ile tabii olarak meydana ęikmiętir. Te’vil, tarihi aki- 
fin ve fikri tekamuliin kaęimlmaz bir neticesidir. Dinin esas aki- 
delerinde olmamak ęartiyla yapilan te’vil lslamiyetin kultur, mil- 
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lct ve cografya bakimindan farkii olan muhitlere kolayhkla inti- 
bak etmesini saglamiętir. Islam idealinin degięik kabiliyet ve sevi- 
ycde olan kimselere kolayhkla anlatilmasmi mumkun kilmię- 
lir. 110 Buna ragmen diięunce tarihimizde aksi durumlar ortaya 
ęikmię, lslamhn rflhundan ve hakikatinden uzak bir takim te’vil- 
ler, sapik biręok akimin siginagi haline de gelmiętir. Bóylece 
te’vil, bir taraftan yapiciliga hizmet ederken, diger taraftan da yi- 
kicihga hizmet etmiętir. Daha dogrusu te’vil, giderek her ęeęit fi- 
kir sahibinin, her turlu sapik tasawuf mezhebinin, gulat ęiileri- 
nin ve batil fikirlerini lslam’a monte etmek isteyen filozoflarm di- 
ne diledikleri acayip fikirleri ithal ięin bir vesile olmuętur. Bu da 
naslan bu ibarelerin kabul edebileceginden daha uzak mecazi 
. tevcihlere tabi tutmaktan ileri gelmiętir. Bu sebeple mutekellim- 
ler, gerek kotu niyetli ve gerekse bilgisiz insanlar elinde ortaya ęi- 
kan te’vil tarzinin yikici ve tehlikeli rolunu azaltmak ięin, te’vile 
bir simr ęizme geregi duymuęlardir. Onlann bu ęabalan; te’vil ve 
muteęabihin tanimi, naslar ięerisinde te’vili mumkun olan ve ol- 
mayanlarm belirlenmesi, te’vili caiz olan ęartlarm ne oldugu ve 
kimin te’vil yapmasinm mumkun olacagi konulannda yogunlaę- 
miętir. 111 

Te’vilin yapilabilmesi ięin Kur’an Syetlerinin ve hadislerin 
muteęabih ve muhkemlerinin neler oldugu konusunda bir tasni- 
fin yapilmasina ihtiyaę vardir. Zira, muteęabih naslar mecazi yo- 
ruma, muhkem naslar ise zahiri manalan ile ahnarak ameli haya- 
ta konu edilecektir. lleride miiteęabihin tanimi uzerinde duraca- 
giz, arna burada ęunu kisaca ifade etmek gerekirse, muteęSbihin 
neler oldugu hususunun kesin olarak ve herkesin uzerinde uzlaę- 
tigi bir sonuca varmak oldukęa zor górunmektedir. Bu problema- 
tige dikkatlerimizi ęeken mutekellim Fahreddin er-Rdzi ęóyle di- 
yor: “Mezhepler arasinda muhkemin ne oldugu konusunda hiębir 
zaman ittifak vaki olmami$tir ki, zdhiri almarak amel edilsin; yine 
mute$ćibihin ne oldugu konusunda ittifak edilmemi$tir ki, mecdzi tef- 
sir ile te’vil edilsin.” 111 Bu sebeple kelam bilginleri te’vili mumkun 
olan ve olmayan naslan belirlemede farkii bir takim kavramlar 
kullanmięlardir. Órnegin, delaleti kuwet yónuyle mucmel olma- 
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yan lafizlan ikiye ayirmijlardir ki buna lafzm manaya delaleti de- 
nir. Delaleti kuwet bakimindan ustun olana “nass”; delaleti zan- 
n! olana da “zdhir" demijlerdir. Nass, ihtimal kabul etmez, zShir- 
se, ihtimal kabul eder. Bir bajka ifade ile, nass, sevkedildigi ma¬ 
naya delalet eder; zahir ise, lafzm ifade ettigi manaya ihtimali ka¬ 
bul eder. 113 

5iiphesiz, mutekellim ve fukahanm ortaya koymuj oldugu bu 
ólęiiler, bizę, muhkem ve mutejabihin neler oldugunun ipuęlan- 
m vermektedir. Burada mutekellimlerin metodu, kurallarin ónce- 
likle teorik diizeyde tespit edilip, naslann bunlara uygulanmast- 
dir. O halde "nass”, manast aęikęa belli olan ve te’vile ihtimali ol- 
mayan lafizlardtr. Bu lafizlar, aętk olujlarindan dolayt, ihtimali 
kaldinrlar. Araplar, herkes tarafindan górulebilen, ajikar ve yuk- 
sek olan minSre ve kursi gibi, her bir jeye ‘nass’ derlerdi. Yine bir 
yiiruyujte, siiratlenildiginde adimlarm herkes tarafindan górule- 
cek jekilde indirilip kaldmlmastndaki miibalagaya “nass” ve Cey- 
lan’in kojarken boynunu indirip kaldirmastna “nassatu’z-zabiy- 
ye ” denilirdi. 114 Biitun bu tammlamalardan yola ętkarak sóyle- 
mek gerekirse, kelamcilara gore nass her turlu ihtimalden uzak 
ve manast oldukęa aęik-seęik olan Kitap ve sunnetin muhkem la- 
fizlandir. Órnegin, “O ikisine uf deme ve onlan azarlama" lls aye- 
tinde, lafztn baglamindan anlaęildigina gore anne ve babayt dóv- 
menin haram oluęu aęiktir. Cunkii dóvmek, óf demekten daha 
ęiddetlidir. Bu sóz diziminden ęikarilan anlamdir. Yani, nasstn 
bizzat anlamt, karineye ihtiyaę kalmaksizin, bir bajka manayi ak¬ 
ia getirmeyecek boyutta kesinlik ifade etmektedir. Bu konumun- 
da olanlann zahiri manast aętk oldugu ięin herkes tarafindan ka¬ 
bul górur, dolayistyla te’vile gitmeye gerek yoktur. Bunlar “muh¬ 
kem” naslardtr. Laftzlartn delaleti yóniiyle “nass” kategorisine gi- 
ren lafizlan; “s ubutu ve manaya deldleti kat'i" ęeklinde tarif etmek 
de miimkundur. lman esaslan konusunda kelami ekollerin ittifa- 
ki da buna dayamr. 

Zahir konumunda olanlann farkli manalara ihtimali oldugu 
ięin te’vile gitmeye ihtiyaę vardir. Bunlara da ‘muteędbih” denilir. 
Lafzm manasina tesir eden kuwetli bir ipucu, karine bulunursa, 
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bu zahir olur. Dogrudan karine, nassin zahire dónuęmesine tesir 
eder. Bu bir nevi akaid konulannda lafizlan kat’!, ama bu lafizla- 
rin ięaret ettigi manalan zann! delillerdir. Kelam! ekoller arasin- 
da tartięma konusu olan ‘ru’yetullah’ ve ‘kabir azabi’ gibi konular- 
daki nakl! delillerin durumu bu kategori ięerisine girer. Bu ve 
benzeri konularla ilgili Syetleri Mu’tezile “zahir” konumunda gó- 
riłrken; Ehl-i sunnet ise, karineler yoluyla delil getirmeye ęalięir. 
Kelam alamnda tarti$mah butun problemlerin delilleri zannidir. 
Akaid konulannda hem subutu ve hem de bu lafizlarm ifade etti¬ 
gi manalar zanni olursa, delil olmaz. Bu sebeple mutekellimler, 
akaid konulannda Kur’an'in “zahir”iyle istidlalde bulunmayi ka¬ 
bul etmez. Cunkii akaid, kat’! meselelerdendir. Ihtimal bildiren 
zanni delille islidlal caiz degildir. 116 Te’vile aęik olan ve zahir si- 
ntfina dahil olan lafizlarm yorumunu kabul etme aęisindan din! 
bir mecburiyet de yoktur. Bu sebeple, miiteęabih naslann yorum- 
lannda farkh anlayięlari benimseyen ekoller, birbirlerinin yorum- 
larim benimsememięlerdir. Te’vilin hukmii, usul kaidelerine uy- 
gun bir ęekilde yapilmi§sa caizdir. Ne anlam kasdedildigi aęikęa 
belli olmayan naslann inkan, kiifru gerektirmez. 

Te’vil yapilirken dikkat edilmesi gereken en ónemli hususlar 
arasinda, anlami benzejen lafizlar yorumlantrken Allah’tn birli- 
giyle ve Arap dilini konuęanlann kullanimina uygun duęecek ęe- 
kilde hareket etmek gerekmektedir. Bununla beraber, yapilan 
te’vilin ille de Allah’in muradi olduguna kesinlikle hukmetme- 
mek gerekir. 117 Cunkii, neticede te’vil bir yorumdur. Yorumlann 
mutlak anlamda bir baglayicthgi yoktur. Bundan dolayi Ehl-i 
sunnet ekolleri, Mu’tezile, Cebriyye, Mtircie ve §ia gibi firkalan 
degerlendirirken bu akimlari en fazla, ehl-i bid’at ęeklinde isim- 
lendirmięlerdir. Ehl-i bid’at, kafir anlamina gelmez; ehl-i ktbledir. 
Dolayistyla, ehl-i kible tekfir edilemez. 

Butun Islam firkalan bazi Kuran ayetleri ve hadislerin zahir! 
manalannda te’vile gitmenin zorunlu oldugunu kabul etmięler- 
dir. Asil anlaęmazhk, karineye ihtiyaę duymaksizin zahir! anlam 
ahnarak amel edilebilecek olan muhkem ile §arii’nin muradinin 
aęik olmadigi miiteęabihat nedir? sorusu ęeręevesinde kilitlen- 
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miętir. Te’vilin zorunlulugu konusunda firkalar arasinda sclrll 
ler harię- meydana gelen góruę birligi, bu sorulara cevap bulma 
da meydana gelmemiętir. Cunkii te’vili makbul olan lafizla, le'vl- 
li makbul olmayan lafzi bilmek sorunlu bir eylemdir. BUttin bu 
zorluklara ragmen Kelam bilglnleri naslarda te’vili caiz olania ol¬ 
mayan ibareleri belirleyen kaideler koymuęlardir. Bu ilkelere go¬ 
re dinde varolan manalar ęeęitli gruplara ayrilir: 

Órnegin, nassin kendi zahiri manasmin geręekten kasdedilen 
mana olmasi halinde, lafizlann hiębir surette te’vil edilmesi caiz 
degildir. Butiin insanlar tarafindan zahiri manalan alinmasi gere- 
kir. Nassin zahirinin kasdedilen mana olmamasi halinde ise, nas- 
sin bir sembol ve geręekten kasdedilen manamn bir remzi olma- 
si durumudur. Bu durumda onun bir sembol oldugu bilinmez, 
nięin bu lafzin o gizli manaya bir remz ve bir sembol olmak uze- 
re seęildigi ilk nazarda bilinmez. Ancak kompleks, uzak bir takim 
kiyaslar yoluyla bulunabilir. Bu kiyaslara, biręok ilimler ve uzun 
ógrenimler sonunda ulaęilabilir. 

Bir digeri de, zahiri manamn keza gizli bir manaya sembol ve 
remz teękil etmesi sorunudur. Bu gruba giren ibarelerin de hiębir 
kimse tarafindan zahirlerinin ahnmamasi gereklidir. Zahiri ma- 
nanin sembol olmasi, bunun ancak ya bizzat lafzin kendi górunii- 
muyle, yahut bir ilimle bilinebilmesine baghdir. Bu durumda, 
avamin ve avam hiikmunde olanlann, bu lafizlann nięin sembol 
ve remz olduklarim kendi sahalarma uzak bir ilimle bilememele- 
ri halidir. Bu gruba giren lafizlann te’vili ilim adamlarma mahsus- 
tur. 

Bir de zahiri manamn diger gizli manaya sembol ve remz te§- 
kil etmesi hali sózkonusudur. Ancak derin bir ilim sayesinde bu¬ 
nun bóyle oldugu anlaęilabilir. Bu kisim dinin en ęok te’vil taar- 
ruzundan korunmasi gereken bólumudur. 118 

Te’vili gerekli yahut da caiz olan kisimlarda te’vile kesinlikle 
karar verdikten sonra aęagidaki ęartlan gózónunde bulundurmak 
gereklidir: 

Bunlarm baęinda, nasslan zahirleriyle aldigimiz taktirde tecsi- 
me, intikale ya da Allah’a mekan isnadinda bulunmaya vanlacak- 
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sa, ancak o zaman te’vile gitmemiz gereklidir. Nassm zahiri ma- 
nasmin ahnmasinm butlam konusunda dogru akii bir delil bu- 
lundugu zaman te’vile gidilmelidir. Bunun ięin Gazdli ve Rdzi gi- 
bi musliiman mutekellimlerin her biri kuwetle belirtmięlerdir ki, 
“lafzin z&hirinden koparilarak ikinci derecedeki bir manaya hamle- 
dilmesi ancak zdhirinin muhal oldugu konusunda kesin delil bulun- 
masi halinde c&izdir." 119 

Cok ónemli diger bir ilke de, te’vil sebebiyle dini esaslardan 
birini yikacak bir manaya ulaęmamamiz gerekmektedir. Bu yiiz- 
den Gazdli ve Rdzi §u noktada ittifak etmięlerdir: “Eger te’vili iti- 
kat esaslari ve onlarm ónemli meseleleriyle ilgili degilse, onu tekjir 
etmeyiz. Zan yuzunden bir kimse tekfir edilemez■ Ama akdidin 
ónemli esaslariyla ilgili olarak ortada bir delil olmadan nassin zahi¬ 
ri manasini degiftirecek ttirden te\ile yeltenen bir kimse tekfir edi- 
lir.” 120 ęunkii, bu naslann ne anlam ifade ettigi aęikęa bellidir. 

Mutekellimlerin belirlcdigi butun bu ęartlar altmda te’vil ya- 
pdacaktir. Te’vilin yapdabilmesi ięin Kur’an ve siinnetin muhkem 
ve muteęabih lafizlannin tespit edilmesi kadar, te’vil yapacak 
kimsede bilimsel aęidan bazi ózelliklerin bulunmasi da ęok 
ónemlidir. 

C. Tc’vil Yapacak Kimsede Bulunmasi Gereken Ózellikler 

Burada asil zorluk, te’vili mumkun lafizlarla te’vili mumkiin ol- 
mayan lafizlarm arasini ayirdetmek konusunda olęu ne olmahdir 
ya da te’vili kimler yapacaktir? sorusuna cevap bulmaktir. Cunkii 
te’vili kabul eden ve etmeyen naslan tespit etmek kolay degildir. 
Elbette bu ayirdimi yapabilecek kimselerde bir takim bilimsel 
kriterler aranmasi gerekir. Acaba bu konuda mutehassis olmak 
ięin hangi duzeyde bir bilgi birikimine ve nitelige sahip olmak ge¬ 
rekmektedir? Kelam bilginleri bu soruya cevap bulmak konusun¬ 
da buyiik endięeler taęimięlardir. Órnegin, Zeydiyye mutekellimi 
Imam Yahya b. Huseyin (ó. 298/911), te’vil konusunda Arapęa dii 
kurallanm iyi bilmeyi, bazi Kur’an kelimelerinin her zaman aym 
manaya gelmedigini, dolayisiyla degięik surę ve ayetlerde geęen 
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kelimenin baglamlarma bakmak gerektigini, ayetleri yorumlama 
da tarihsel olgulardan da yararlamlabilinecegini belirlmesi, yine, 
hadisin fer’inin Kur’an, akii ve icmaya arzedilmesini sóylemcsi 121 
Kur’an’i anlamaya ęagdaę yaklaęimlar aęismdan da kątki saglaya- 
cak niteliktedir. 

Mu’tezili duęiinur Kadi Abdulcebbar akii te’vilde bulunacak ki- 
ęide, salt Arap diline hakimiyeti yeterli górmez. Arap diliyle bir- 
likte nahvi, rivayeti, dini hukumler ve sebeplerden ibaret olan 
usul-i fikhi da bilmesi gerekir. Zira usfll-i fikih; fikhin delilleri 
olan Kitap, Siinnet, tema’, Kiyas, Ahbar ve bunlarla iliękili olan 
konulan kapsar. Akii te’vilde bulunmak ięin yukanda saydigi hu- 
suslan yeterli górmeyen Kddi, bunlara ilave olarak, Allah’in birli- 
gini, adaletini, 0’nun ięin gerekli olan sifatlari, miimkin ve miis- 
tahil olan hususlan, husn ve kubuh fiileri bilmek gerekmektedir. 
Biitiin bu nitelikleri kendisinde toplayan; Allah’in birligini, ada¬ 
letini, fikhi delilleri, dini hukumlerin maksatlanni, muhkem ile 
mute§abihi birbirinden ayirip, miiteęabihi muhkeme hamledebi- 
len kięi, ancak Allahhn kitabini yorumlayabilir. Bu ilimleri bilme- 
yen, sadece mucerret dile, nahiv ve rivayetlere dayanan kimsenin 
Allahhn kitabini yorumlamasi uygun degildir. 122 

Kur’an’in muhkem ve miiteęabih diye tasnif edilen ayetlerini 
birbirinden ayiracak ve miiteęabih ayetleri te’vile tabi tutacak yet- 
kinlige haiz olmasi gereken kięide Gazdli ise, ęu ęartlan aramak- 
tadir. Muellife gore, “muhkem ve miiteęabih ayetleri tespit et- 
mekte, yani, te’vili kabul eden ve etmeyen naslan bilmekte, Arap 
dilini, bu dilin esaslanni, Araplarin istiare ve mecazlan kullamę- 
taki adetlerini ve atasózlerini kullanmada takip ettikleri metotla- 
n detaylanyla ve ęok iyi bilen bir kimse giię yetirebilir.” 123 Kadi 
Abdiilcebbar’da oldugu gibi Gazali’de de, muhkem ve miiteęabih 
ayetleri tespitte yetkili olmanin olmazsa olmazi, Arapęanm biitiin 
dii kurallarim ęok iyi bilme oluęturmaktadir. Zira, aksi bir du- 
rum, mana verirken dilin asli yapismdan ve ayetlerin baglamin- 
dan uzaklaęmamayi saglar. 

lslam’da, Hiristiyanhkta oldugu gibi, ruhani-dini bir otorite 
yoktur. Kur’an’la iliękili olan Arapęanm dii kurallan ve nasih- 
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mensuh vb. gibi ilimlerin bir kismini tedris ettikten sonra her 
muslumanm Kur’an’i anlama ve yorumlama hakki vardir. lęte bu 
noktada sóylemek gerekirse, ęagdaj diijunur Muhammed Abduh 
da (ó. 1905), iyi bir Kur’an yorumcusunda iki ózellik arar: “Bun- 
lardan ilki, Arap dilinin medlulatina muvafakat”, ikincisi de, 
“kat’iyet ifade eden dinin asillarma muhalefet etmemektir.” 124 
Ebu’l-A’l& el-Mevdudi ise, yukanda sayilan ęartlara ek olarak, 
Kur’an’da olmayan ifade bięimleriyle, ayetlere anlam vermede §u 
ózel durumlann dikkate almmasi gerektigini ónerir: “Ayetlerin 
baglami (siyak-sibak), boyle bir anlamin ęikarilmasina uygunsa, 
Kur’an’in bajka bir yerinde, ęikardan bir anlami destekleyici baj¬ 
ka bir karine veya karineler varsa, eger ayeti sahih bir hadis izah 
ediyorsa, guvenilir tarihi bir bilgi varsa ve onu arkeolojik tespit- 
ler, ilml belgeler/vesikalar destekliyorsa, ayetler yorumlanabilir. 
Butiin bunlarm dijinda, kendiliginden bir kissa icad ederek 
Kur’an’i anlamaya ęahjmak, sakincah sonuęlar dogurabilir.” 125 

Gerek K&di Abdulcebbdr' m ve gerekse Gazdlfnin iizerinde 
durdugu te’vil sorununu ęózecek kimsede bulunmasi gereken 
jartlar oldukęa ónemlidir. ęunku usulleri bilinmeden mutejabih 
ayetleri te’vil, dinin inanę esaslanni yikabilecek sonuęlar dogura¬ 
bilir. Gazalfnin yóntemiyle meseleye iman-kufur simri aęisindan 
yaklajtigimiz zaman her ne kadar dinin furu’ meselelerinde yapi- 
lacak hata te’vil sahiplerini kiifre góturmese de, akaid alaninda 
yapilacak olan hata, te’vil sahiplerini zor duruma duęurebilir. 
Bundan dolayi Taftazdnl (ó. 793/1390), batinilere mulhid denil- 
mesini, zahiri manalari ve bedenle yapilan ibadetleri geęersiz kil- 
mak ięin, zahiri manayi tamamen birakip, batin! manaya yónel- 
melerine ve batin! manayi da ancak bir muallimin bilebilecegi id- 
diasinda bulunmalarma baglar. 126 Órnegin, Rafizilerin: “O Allah, 
birbirlerine kavu§up kari$abilmeleri ięin iki denizi serbest buakmi$- 
tir” 127 ayetini Hz. Ali ve Fatima olarak; “Bu iki denizden inci ve 
mercan ęikar" 128 ayetini de, Hz. Hasan ve Hz. Hiiseyin ile te’vil et- 
meleri metnin lafiz ve manasina aykiri ve tamamen ideolojik ve 
siyasi bir te’vildir. 129 Yine aym ęekilde onlar, “Hakimiyeti eline 
akr almaz yeryuzunde fesat ęikarmaya, uriinu ve nesli yok etmeye 
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ęahęir” 130 ayetinde sózii edilen kięinin Muaviye oldugunu sóylc 
mięlerdir. Buna dair baęka órnekler de vardir. 131 

Bu tur bir te’vilde metin, dile ve anlama ait verilere bakilmak 
siztn, yorumcunun siyasi ve fikri ideolojisine hizmet eden bir ara 
ca dónuęturulmektedir. Aynca bu te’vil, mętni, ęifresini sadece 
masum imamin ęózebilecegi salt ózel bir mesaj haline getirmek- 
tedir. Her ne kadar mutasawiflar, yaptiklan yorumlarda bu ęizgi- 
ye yakin olsalar da §ia ile aralarmda fark vardir. Zira onlar, yap- 
mię olduklan yorumlan, metnin dilsel anlam (delalet) bakimin- 
dan degil, maksat (magza) bakimindan muhtemel oldugu ięaret- 
ler (ięari anlamlar) kategorisine sokarlar. 132 Sózgelimi bu sufile- 
rin: “Ey iman edenler! Yakimmzdaki kafirlerle savaęm” 133 ayetine 
iliękin, burada sózti edilen kafirlerden maksat, “nefistir” ęeklinde 
ortaya koyduklan yorum, ięte bu tiirden bir yorumdur. 134 Butiin 
bu órneklerde góruldugii gibi metin, dii kurallarmdan, metin ięi 
ve dięi baglamlardan koparilarak, tamamiyla yorumcunun ide¬ 
olojisine alet edilecek bir duzlemde yorumlanmamahdir. 

Te’vilin yapilabilmesi ięin Kur’an’in muhkem ve muteęabih la- 
fizlannm tespit edilmesi gerekmektedir. Mutekellimler muhkem 
ve muteęabih ayetlerin tanimi ve kapsami konusunda ęok farkli 
yaklaęimlar sergilemięlerdir. Muhkem ve muteęabih naslar hangi 
yóntemle belirlenecektir? Bu konuda tarihi tecriibemize baktigi- 
miz zaman karęimiza, mezhep taassubundan kaynaklanan sub- 
jektif bir yaklaęimin ęiktigim góruyoruz. Óyle ki, bu mezheplerin 
her biri, góruęlerine uygun duęen ayetleri muhkem, muhalifi 
olan mezhebin góruęlerini destekleyen ayetlere de muteęabih adi- 
m vermięlerdir. 135 Órnegin, Ehl-i Siinnet ekolii, “dileyen iman et- 
sin, dileyen inkar etsin” 136 ve “..Allah diledigini saptinr, diledigini 
de dogru yola eriętirir” 137 ayetleri arasindaki anlam ęatięmasim 
ortadan kaldirmak ięin birinci ayeti ikinci ayete arzeder. ęunkii 
onlara gore, birinci ayet muteęabih, ikinci ayet ise, muhkemdir. 
Mu’tezile ise, ikinci ayeti, birinci ayete arzeder. Onlara gore de bi¬ 
rinci ayet muhkem, ikinci ayet ise, muteęabihtir. 138 Bu durumda 
muhkem ve muteęabih ayetleri birbirinden ayirmada elimizde ól- 
ęii ne olmahdir? Akii te’vil muteęabih naslarda yapildigina gore, 
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muhkem naslarla muteęabih naslar nasil tammlanacaktir? Bu so- 
rulara aęiklik getirmek ięin konunun teorik yóniine egilme zo¬ 
raniu ługu vardir. 

D. Muhkem-Muteęabih Ayinini 

Muhkem ve muteęabihin tanimi sorunu, hem kelam, hem fikih 
ve hem de tefsir sahasim ilgilendirmektedir. Bu sebeple her iki 
konu bu disiplinlerin temel problemleri arasinda daima varhgim 
surdurmiiętur. Tarihsel lslam’da gerek kelam, gerek fikih ve ge- 
rekse tefsir bilginlerinin umumi kanaatine gore Kur’an’da sózko- 
nusu edilen muhkem ve muteęabih ayetlerin belirlenmesi konu- 
sunda iię góriię ortaya ęikmiętir. 139 Bu góriięlerden ilk ikisi; 
Kur’an’in niteligi aęisindan muhkem ve muteęabih olarak katego- 
rileętirilmesine dayamr. Bu kategorileętirmeden ilkine gore, 
Kur’an’m butiin ayetleri muhkemdir. 140 Kur’an’m tamammin 
muhkem oluęu, hiębir insamn dii ve anlam aęisindan Kur’an’la 
eędiizeyde bir sóz sóylemeye guciinun yetmeyecegi manasinadir. 
Bundan dolayi Araplar, ęurutulmesi ve ortadan kaldirilmasi 
miimkun olmayan saglam sóz ve binaya “muhkem” demięlerdir. 
lęte yukandaki ayetlerde geęen ' uhkimet’ lafzi, Kur’an’m tamami- 
nin ‘muhkem’ olarak nitelendirilmesinin bir delilidir. Bu, 
Kur’an’in mukemmel oluęunun, herhangi bir ayip, kusur, eksik- 
lik, tutarsizlik, ęelięki taęimadigmin ve bozulma gibi hallerden 
uzak oldugunun bir tescilidir. Bir rivayetten ógrendigimize gore, 
Hz. Peygamber zamamnda ‘muhkemi okudum’ ifadesindeki muh¬ 
kem ile Kur’an’in mufassah, benzersizligi ve neshedilmemesi kas- 
tedilmektedir. 141 Ikincisi ise, Kur’an’in butiin ayetleri muteęabih- 
tir. 142 Bu ayette geęen “kitaben mute$abihen” pasaji, Kur’an’m hak 
kelami olmasi, ięinde ęiiphe bulunmamasi, i’caz yóniiyle ayetle¬ 
rin birbirine benzemesi, giizellik, sózlerinde aęiklik ve birbirini 
tasdik etmesi bakimindan benzerlik anlamina gelir. Bu her iki ni- 
teliksel aynmda kasdedilen muhkem ve muteęabih ifadelerde bir 
tahsis yoktur, aksine umumllik vardir. Duęiince tarihimizde asil 
tartięmalarin odak noktasinda yer alan sorun, Al-i Imran Sure- 
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si’nin 7. ayetinde geęen konu bakimindan muhkem ve rnutcs.l 
bihliktir: “(Habibim) sana Kitabi indiren 0’dur. Ondan bir kisim 
dyetler muhkemdir ki bunlar kitabin anasi (temeli)dir. Diger bir bis 
mi da mutefdbihlerdir.” 143 Bu ayetten aęikęa, Kur’an’in bazi flyct- 
lerinin muhkem ve bazi ayetlerinin de miiteęabih oldugu anlaji- 
liyor. Bundan dolayi, Islami disiplinlerde muhkem ve muteęabih 
diye konu temelinde kategorileętirilen ayetlerin tayin ve tespit 
edilmesi noktasinda tartięmalar yapilmiętir. Konunun iyi anlaęil- 
masi ięin hem dii ve hem de kelamcilara gore muhkem ve mute- 
ęabih kavramlann tammlanmasi gerekmektedir. 

Arapęa’da ‘h.k.m’ fiili bir canliyi engellemek, kontrol etmek ya 
da kendi hakimiyeti altina ahp istedigi ęekilde yónlendirmek an- 
lamina kullamlir. Araplar bu manalardan hareketle, “hayvam 
gemledim, onu engelledim” derken ‘hakemtii’ fiilini kullanmięlar- 
dir. Bu kelime insan hakkinda kullanildigmda, insam kótuliikler- 
den ve yanh§ eylemlerden engellemek manasi kasdedilir. Kelime- 
nin temel anlami dikkate ahnarak sóylemek gerekirse, aym fiil- 
den gelen muhkem ise, ęelięki ve tutarsizhga engel olan anlami ta- 
§ir. Yargię ve hukmedene, haksizhgi engellediginden dolayi ha- 
kim denmiętir. ęiinku o, zalimi zulmunden ahkoymaktadir. O 
halde muhkem, hukiimleri mensuh olmayan ve netliginden dola- 
yi duyan kięiye te’vil imkam birakmayan ayet ve surę anlamina 
gelir. 144 

Miiteęabihe gelince, iki §eyin birbirine benzemesinden dolayi, 
insan zihninin birini digerinden ayirdetmede aciz kaldigi ayetler- 
dir. Kur’an’da degięik yerlerde geęen. “Nasil bir inek oldugunu an- 
layamadik” 145 , “kalbleri (akiilan) nasil da birbirine benzedi” 146 
ayetlerinde geęen “te$abehe" fiili miięareket ifade etmesinden do- 
layi, iki ęeyin birbirine benzemesi sebebiyle; “birbirine kariftir- 
mak ve ayirdedememek" anlamlarmda kullamlmiętir. Kelimenin 
esas kok anlami 'benzefme’ dir. Kimi zaman birbirine benzeyen iki 
ęeyin arasim insan zihninin birbirinden ayirmasi geręekten giię 
olabiliyor. O halde miiteęabih, iki ęeyden birisinin digerine ben- 
zemesidir. 147 Bu konunun iyi anlaęilabilmesi ięin soyutun somu- 
ta, gaibin ęehadete, bilinmeyenin bilinene benzetilerek ifade edil- 
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mesi gerekir. 

Biitun Kelam! ekoller, bazi Kur’an ayetleri ve hadislerin zahi- 
r! manalannda te’vile gitmenin zorunlu oldugunu kabul etmijler- 
dir. Asil anlajmazhk, kartneye ihtiyaę duymaksizin zahiri anlami 
ahnarak amel edilebilecek olan muhkem ile $arii’nin muradinin 
aęik olmadigi mutejabihat nedir? sorusunu tammlama ęevresin- 
de kilitlenmijtir. 

Kur’an’da: “Kitabin anasi (temeli) olan bir kisim dyetler muh¬ 
kem, digerleri ise mute^dbihtir” denmektedir. 148 Bu ayetten anla- 
digimiz kadari ile, Allah, muhkem ayetleri Kur’an’m temeli kili- 
yor. Islam diijiince tarihinde muhkem ve miitejabih ayetlerin ta¬ 
nimi konusunda Muhezile bilginleri bile kendi ięlerinde farkli gó- 
riijler ileri surmiijlerdir. Órnegin, ilk dónem Mu’tezile dujuniir- 
lerinden Vdsil b. Atd ve Amr b. Ubeyde gore, muhkem, Kur’an’da 
fasiklarin cezalandmlmasi ile ilgili geęen ayetlerdir. “Kim bir 
mu’mini kasden óldururse..” 149 ayetinde ya da vaidle ilgili ayetler- 
de oldugu gibi. Miitefdbih ise, Allahhn kullanndan kimi cezalan- 
diracagini gizledigi ve onlari muhkem ayetlerde oldugu gibi aęik- 
ęa beyan etmedigi hususlardir. Allah, buyuk giinah (gunah-i ke- 
bair) ięleyeni mi yoksa kuęuk giinah (gunah-i sagair) ięleyeni mi 
cezalandiracaktir? Bunu Allah’tan bajka kimse bilmez. 150 Bagdd- 
dt'ye górę bóyle bir góruj fasittir. ęiinkii ięinde va’d ve va’Idin 
zikredilmedigi ayetlerin muhkem ve miitejabih olmamalan gere- 
kir. 151 

Vasil b. Atd ve Amr b. Ubeyd, muhkem ve miitejabihi, fasikin 
cezalandmlmasi hususunda akilci bir bakij aęisiyla yorumlamij- 
lar, daha sonra gelen Mu’tezile ónderleri de aym yolu izlemijler- 
dir. Mu’tezile ekoliinun sayili Kur’an mufessirlerinden olan Ebu 
Bekir el-Esam (ó. 225/756), muhkem i, “Allahhn Kur’an’da kendi 
varhgina delil getirdigi, anlamim ógrenmek isteyenler ięin bajka 
bir delile ihtiyaę birakmayacak kadar aęik huccetlerdir” jeklinde 
tammlar ve buna, Allahhn geęmij ummetlerden, -Ehl-i Kitap ve 
miijrikler gibi- bazilannm cezalandinlmij oldugunu haber verdi- 
gi ayetleri órnek gósterir. 132 el-Esam, Al-i lmran Suresi’nin 7. 
ayetinde geęen: “Kitabin anasi (temeli) olan bir kisim dyetler muh- 
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kemdir” pasajini yorumlarken de ęóyle diyor: “Yani, muhkem Oy- 
le bir asildir ki, uzerinde diięunecek olursaniz, Hz. Muhani- 
med’in getirdigi her ęeyin Allah’tan oldugunu anlamię olacaksi 
niz.” Muellife gore, mutefdbih ise, Allah’in óluleri diriltmek, kiya- 
meti koparmak, isyan edenlerden intikam almak, yahut istedigi 
bir Syeti birakmak veya neshetmek gibi, ancak nazar ve istidlal 
yoluyla algilanabilecek olan konularla ilgili ayetlerdir. 153 

Góriildugu gibi Eb fi Bekir el-Esam, V3sil b. Ata’nm góriięleri 
dogrultusunda ‘muhkem’i, anlami apaęik olan; muteęabih’i ise, 
anlami, kapali, mubhem ve anlaęilmaz olan 3yet ęeklinde yorum- 
lamaktadir. Kapali olan muteęabihin anlamina ancak ‘nazar’la 
ulaęilabilir. Bilindigi gibi nazar, akii yurutmektir. O halde mute- 
ęabih ayetler ancak akii te’ville anlaęilabilir. e!-Esam’dan sonra ge- 
len Mu’tezili duęiinur Ebd Cafer el-Iskdfi ise muhkem ayetleri, 
te’vili kabil olmayan ve zahiri anlami degięik vecihlere yiiklene- 
meyecek kadar kesin olan ayetler; mutefdbihleń ise, zahiri anlam- 
lari ilibariyle degi§ik manalara kabil olabilen ayetler olarak yo- 
rumlamiftir. 154 

Mu’tezile kelaminda diger hususlarda oldugu gibi, muhkem 
ve muteęabihin anlaęilmasi konusunda geliętirilen araętirma me- 
todu sayesinde, peęinden gelen izleyicileri usOl ve kelamda ęok 
titiz ve derinlikli araętirmalar ortaya koymuęlardir. Órnegin mii- 
teahhirin Mu’tezile’nin ónde gelen mutekellimi Kadi Abdulcebbar, 
muhkem ve muteęabih kavramlanna bir anlam yuklemeden ón- 
ce, kendi dóneminde Kur’an’a degięik noktalardan saldirilarda 
bulunan kimselerin góriięlerini eleętirir. Mesela, inkarcilann 
Kur’an’in birbiriyle ęelięen, te’lifi miimkun olmayan ayetler ięer- 
digi iddiasina ve Allahhn Kur’an’in bir kismini muhkem ve bir 
kismim muteęabih yapmasinm altindaki hikmetin ne olduguna 
dair ortaya attiklan itirazlara ęu cevabi verir: “Biz ętiphe ihtimali 
olmayan kesin delillerle Allahhn adaletli ve hikmetli oldugunu 
bildigimizden, onun yaptigi fiillerde bir hikmet gózettigini anla- 
nz. Mezhebimizi kuran bilginler bununla ilgili yeteri kadar delil 
ortaya koymuętur. Bunlardan biri ęudur: “Yiice Allah bizę duęiin- 
me yiikumlulugu getirmię, diięunceye teęvik etmię ve taklidi ya- 
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saklamijtir. Kur’an’in bazi ayetlerini muhkem, bazilanni da mii- 
tejabih kilmijtir. Bu durum bizim arajtirma ve dujiinmeye yó- 
nelmemiz; bilgisizlik ve taklitten kurtulmarruz ięindir. lkincisi, 
Yiice Allah bóyle yaparak, yiikumluliigumiizu daha zor kilmij ve 
elde edilecek sevabi da aym oranda artirmijtir. Boylesi yaygin bir 
durumdur. Kadim olan Yuce AllahYn bizleri yukumlu kilmakta- 
ki amaci, ancak miikellef olmakla ulajilabilecek bir mertebeye 
ulajtirmaktir. Yukiimliiluk anlami tajiyan herjey bundan dolayi 
kujkusuz iyi ve giizeldir. Uęuncusu, Yiice Allah peygamberinin 
dogruyu ve geręegi sdyledigine gózle góruliir bir delil olmasi yó- 
niiyle, Kur’an’in, fesahalin en ust seviyesinde olmasini istemijtir. 
Bunun da sirf hakiki anlamlarla saglanamayacagmi, dolayisiyla 
mecaz ve istiare yolunu tutmanin gerekliligini bildirmijtir. Bu 
yolla Kur’an’in i’cazi giięlenmię ve Araplarm diii kullanimina da¬ 
ha ęok benzemiętir,” 155 diyen Kadi, muhkem' i, kasdedilen anlami 
zahirinden anla$ilan Syetler; miitefdbih ise, kasdedilen anlami za- 
hirinden aęikęa anlajilamayan ve anlaęilabilmesi ięin bir karine- 
ye ihtiyaę hasil olan Syctler ęeklinde tammlar. Aynca Kddi, kari- 
neyi akii ve sem’i olarak ikiye ayinr: Sem’I karlne, flyetin ięinde, 
baęinda, yahut sonunda, bu ayetin geętigi surenin ięinde bir baę- 
ka ayette yahut, bir bajka surede, Hz. Peygamberin kavlt veya fi- 
ili siinnetinde, yahut iimmetin icmainda bulunur. Ijte karine yo- 
luyla miiteęabih ayetlerde kasdedilen anlam bilinir ve miiteęabih 
ayetler muhkem ayetlere bajvurularak yorumlanir. 156 Bu cumle- 
nin sonunda da geętigi gibi, Mu’tezile’de te’vil, miiteęabih ayetle- 
ri muhkem ayetlere bajvurarak anlamaktir. Te’vilin de yapilabil- 
mesi ięin, vahiy mętni, Kur’an’in bir bajka pasajina, aynca siinnet 
ve icmadan alinan sem’i karine ile akii karineye dayandirilmasi 
gerekir. Mu’tezile’nin, muhkem ve miitejśibihin belirlenmesini 
‘ildhi addlet’ temelinde ele aldigi da unutulmamalidir. 

Dii, simgelerden kurulu bir sistemdir. Dii olmadan dtijtince 
olmaz. Dii, karjihkh anlajma ve duygularla fikirleri ifade eden 
ijaretler ve semboller sistemidir. 157 Tarihi siireęte dii, bir uzlaji 
ięerisinde anlam alanina sahip olmujtur. Dii hem diijiince ve 
hem de bilgiye gótiiren bir istidlal ęejidi olmasi bakimindan 
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ónemlidir. Elbette dogasi geregi her dilin aęik ve kapali yónlcn 
vardir. Muhkem ve muteęabih kavramlanna dii aęisindan baku 
gimiz zaman Kur’an! diizeyde muhkem, dilin aęikhgim; mutcę;\ 
bih ise, dilin kapaliligim temsil eder. Akii delil ęeęitlerinden olan 
dii, normal diizeyde kullamlan bir seviyeye gelince, bir karineyc 
ihtiyaę duymayacak ęekilde apaęik (vazih) olan bir delildir. Ka¬ 
pali bir dii ise, zahiriyle anlaęilmayan, ancak bir karine yardimiy- 
la anlaęilabilen bir delildir. lęte te’vil, óteden beri iizerinde dur- 
dugumuz gibi, kapali muteęabih lafizlarda sózkonusudur. Bir 
baęka ifade ile te’vil olgusu, milteęabihatm muhkeme arzedilme- 
siyle kendisinden kapahhgin kaldirilmasina vesiledir. lęte mecaz 
ise, bu te’vil faaliyetinde temel bir araę olur. 158 

Mu’tezilenin te’vil teorisi, temelini, hareket noktasim ve hatta 
gerekęesini dogrudan Kur’an’da bulmaktadir. Kur’an bilindigi 
iizere ummu’l-kitap denilen muhkem ayetlerle muteęabih ayetle- 
ri ięerdigini aęikęa beyan etmiętir. 159 Buna bagli olarak muteęa¬ 
bih ayetleri muhkem ayetlere baęvurarak anlamak zarureti ortaya 
ęikar ki, beyani perspektife gore te’vil budur. Ancak bu ięlem her 
zaman kolay degildir. ętinku bir taraftan, ne Kur’an ve ne de siin- 
net hangi ayetlerin muhkem ve hangi ayetlerin muteęabih oldu- 
gunu aęikęa belirtmemiętir. Diger yandan bazen ele alinan tek bir 
konu, mesela ‘cebr’ (belirlenmecilik, kulun seęme ózgurluguniin 
olmadigi) ve ‘ihtiyar’ (kulun seęme ózgiirlugunun oldugu) gibi 
konularla alakali ayetlerin aym aęikhkta olmamasi ve birinin di- 
gerine tercih edilmesini gerektirecek bir emare ya da karine taęi- 
mamasi sebebiyle muhkemi miiteęabihten ayirmak zor olmakta- 
dir. lęte bu tip durumlarda muhkem ve muteęabihi ayirma nok- 
tasinda yapilacak ię, ele alinan meselede zihnt yaklaęimimiz ve 
fikrt konumumuzun belirlenmesidir. Dolayisiyla, te’vil sahasinda 
bu ęekilde ónceden tespit edilmię zihn! yaklaęimdan hareket edi- 
lerek dini naslarm te’vil edilmesi rakiplerce kolayca reddedilip 
ęurutiilecek bir ięlemdir. Bu tip red ve saldirilardan kurtulmak ya 
da en azindan bunlan cevaplayabilmek ięin, ónceden belirlenen 
zihni yaklaęimm din! bir temelde oluęturulmasi, baęka bir deyię- 
le bu yaklaęim tarzinin dini bir “asl”a, yani kaynaga dayandiril- 
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masi gerekmektedir. Mu’tezile’nin muhkem ile miiteęabihi ayir- 
ma noktasinda dayandigi “asl”, ilahi adalet ilkesidir. Bu ilke, Al- 
lah’in kótii bir ęey yapmamasi ve yaptigi ęeylerin ancak en uygun 
(aslah) ęey olmasi ilkesi geregidir. 160 KAdi AbdulcebbAr, te’vil 
yónteminin din! gerekęesini sistematik bir ęekilde Mute$dbihu’l- 
Kur'an adh eserinde ortaya koymaktadir: 

Kadi, maslahat yóniinu aęiklamak ięin ewela ęer’i hitabi ikiye 
ayinr: Bunlardan ilki, hitabin dogrudan kendisi ve konusudur. 
Digeri ise, hitabin delalet eltigi akii ve seml hukumlerdir. 161 Bu 
kategorileętirmeden anlaęildigina gore, birincisi, hitabin dogru¬ 
dan kendisi, yani lafzi ięerigi, digeri ise, hitabin akii ięerigidir. 

Kadi, ęer’i hitabin lafzi ięerigini de kendi arasinda iki kisma 
ayinr: liki, maksadin ifade edilmesinde miistakil ve kendine ye- 
terli olan hitaptir. Bu, baęka biręeye ihtiyaę duymayacak bir ęekil¬ 
de kendi baęina bir huccet ve delildir. Ikincisi ise, kendi baęina 
bagimsiz olmayan, maksadi anlatabilmek ięin bir baękasina ihti¬ 
yaę duyan hitaptir. Bu da kendi ięinde ikiye aynlir: Birincisi, kas- 
dedilen anlami kendisi ve baękasinm butuniinden anlaęildigi hi¬ 
taptir. Ikincisi ise, kasdedilenin sadece kendisi dięindaki biręeyle 
anlaęildigi hitaptir. Bu hitap, bir liituf ve te’kittir. 162 

Bóylece Kadi, ęer’i hitabm lafzi ięerigini uę bólumde incele- 
miętir. Yine muellif, ęer’I hitabin akii ięerigini iki kisma ayinr: li¬ 
ki, hitap olmasaydi, akii bu anlami bulamazdi. ikincisi ise, hitap 
olmasaydi bu anlami akii delillerle bilmek mumkiin olurdu. Bu 
da kendi arasinda bir takim bóliimlere aynlir: Bunlardan ilki, ęer’I 
hitap olmasa da akii delillerle bilinmesi mumkiin olan arna, ęer’l 
hitapla da bilinmesi mumkiin olan bir konuya delalet edendir. 
Ikincisi ise, ęer’l hitap olmasaydi akii delillerle bilinebilen ve akii 
olmadan da bilinmeyecek bir konuya delalet etmesidir. 163 

llahi hitaptan maksat, kendisiyle miikellef oldugumuz bilgiye 
ulaęmaktir. Kadi, hitabin lafzi ięeriginde oldugu gibi, ęer’i hitabin 
akii ięerigini de iię kisma aymr: 

“Bunlardan birincisi, ęerl hukumlerdir. Bunlar, sadece ęer’i 
hitap ve bu hitaba bagli olan ęeylerle bilinebilir. Farz namazlar, 
bunlarm ęartlan, vakitleri ve aym ęekilde diger ibadetler bu ęekil- 
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de akii ile bilinemezler. 

Ikincisi ise, Allah’in ‘górulemez’ oldugu hukmu gibi hem dl 
nen ve hem de aklen bilinebilen ęeylerdir. Vaid, yani cezalandu 
ma ile ilgili meselelerin ęogu bóyledir. 

l/ęuncusunun omegi de tevhid ve adalet prensibidir. Zira Yu 
ce Allah’in, “0’nun dengi yoktur.” 164 “O, hię kimseye haksizhk et- 
mez.” 165 “De ki: O Allah birdir” 166 ilahi hitabiyla tevhid ve teębi- 
hi nefyetmek dogrudan bilinemez. Zira, kięi bu meselelerle ilgili 
ónceden mevcut bir bilgisi olmadigindan bu hitapta belirtilenin 
dogru oldugunu anlayamaz. O halde, bu ęekilde óncesinde bir 
bilgi mevcut olmadiginda dogrulugu bilinemeyecek bir hitabin 
tek baęina delil olmasi nasil mumkun olacaktir?” 167 

Verdigi misallerle de anlaęildigi kadanyla Kćtdi Abdulcebbdr 
ilahi hitabi iięe ayinr. Bunlardan ilki, hiębir akii ve lafzi karineye 
ihtiyaę duymayacak ęekilde aęik olan hitaptir ki, bunlar, ęer’i hii- 
kiimlerdir. Órnegin, namaz, ęartlari ve miktan gibi, sadece nakil- 
le bilinir, bunlarin bilgisine sadece akilla ulaęmak mumkun de- 
gildir. Ikincisi, hem nakli ve hem de akii hitapla bilinir. Vaidle il¬ 
gili biręok mesele bu hitabin alam ięerisine girer. Uęuncusu ise, 
tevhid ve adalet konumunda olan hitaptir. Bunlar akilla bilinir. 

Kelami ekoller arasinda meydana gelen tartięmalar, daha ęok 
Kadi Abdulcebbar’in dikkat ęektigi hitabin ikinci ve uęuncusun- 
de meydana gelmiętir. Kadi, akii ve lafzi karineler arasinda bir ay- 
nm yapmamakla beraber, akii karinelere daha ęok deger vermek- 
tedir. Hitabin birinci ęeęidi, harici bir bilgiye ihtiyaę duymaksizin 
delil olur. Ikinci ve uęiincu nev’i ise, kendi baęina mustakil olma- 
yan bir hitaptir. ęunku insanlar bunlarla ilgili ibarelerde góriię 
birligine varmamięlardir. Bu sadece ibarede meydana gelen bir ih- 
tilaf degildir. Bir kismi ibareyi muhkem, bir kismi muteęabih ve 
diger bir kismi da mecaz ve mahzuf olarak nitelendirmięlerdir. 
Halbuki maksadm bilinebilmesi ięin bir karineye ihtiyaę vardir. 
Fakat karinede de góriię ayriligi vardir. Biręok karineye mi yoksa 
tek bir karineye mi ihtiyaę vardir? Bu alanda ózellikle fakihler ve 
ilim ehli arasinda biręok ihtilaf sózkonusudur. 168 Bir baęka yerdc 
Kadi, ahkam ayetlerini, muhkem ve muteęabih alanindan ęikar- 
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mayi dogrular. ętinkii, hakikatte helal ve harama delalet eden 
Kur’an’in ayetleri konusunda ęelięki iddia etmek miimkiin degil- 
dir. 169 Kadfnin bu góriięii de orjinaldir. ętinkii bazi mtifessirler, 
muhkemi helal ve haramla ilgili ayetler olarak tammlamaktadir- 
lar. 170 Halbuki, Kur’an’da yasa koyucu tarafindan helal ve haram 
kilinan hiikiimler biitiin ekoller tarafindan tartięmasiz kabul gór- 
mektedir. Bu konularin ięerigi ile ilgili hitaplan muhkem veya 
muteęabih kapsamina sokmak dogru degildir. Zira, muellifin de 
dikkat ęektigi gibi, muhkem ve muteęabih konusunda kelami 
ekoller arasinda bir gonię birliginden sóz edilmez arna, helal ve 
haram konusunda bir gonię birliginden sóz edilebilir. 

Óte yandan Kadi, Kur’an ayetleri ile akii deliller arasmda bir 
iliękinin varhgmi kabul etinekle birlikte, ayetin formunun zahiri 
anlaęilmayan Kuran ayetlerini, akii delillere dóndiirmeyi zorun- 
lu góriir. Aynca Kadi, kendisinden ónce ve yaęadigi ęagda ortaya 
atilmię olan muhkem ve mtiteęabihin tammlanni benimsemez. 171 
Yine o, mtiteęabihin mensilh, muhkemin de nasih oldugunu sa- 
vunan kimselerin góruęlerini ęiddetle reddeder. ęiinkii dilin 
mantigi ve tabiati bóyle bir sonuę ęikarmayi gerektirmez. Miiel- 
lif, Kur’an kissalan hakkmda da aym yargiyi taęir. 172 Dogal ola¬ 
rak Kadi, miiteęabih, "Kur’an surelerinin evv elindeki hurufu mu- 
kattadir” górtięiinu de geri ęevirir. Cunkii bóyle bir góruę, zorun- 
lu olarak mtiteęabihi bilmenin imkansizhgmi savunan góruęe gó- 
ttirtir. Bu górtięii sadece reddetmekle kalmayan Kadi, sdrelerin 
ewelindeki harflerin, surelerin isimleri oldugu yorumuna gider. 
Muellife górę, surelerin ewelinde bulunan ‘elif Idm mim sad’, ‘elif 
lam mim’ vb. gibi tabirler, mtiteęabihattan degildir. 173 

Biitun bu tartięma ve miinakaęalardan sonra Kadi, bir taraftan 
muhkem ve miiteęabih, diger taraftan hitap tiirleri ve delalet ara- 
sindaki baglantiyi vurgulamak ięin konuya tekrar dóniip: “Nasil 
ki, ikram eden kimse miikrim diye isimlendirilmięse, aym ęekil- 
de, bir ęeyi saglam yapan da muhkim olarak nitelendirilmiętir. 
Dii aęisindan bu bóyledir. Allah, muhkem ayetleri sadece sóyle- 
mię olmasindan dolayi muhkim olmakla nitelendirilemez. Ciin- 
kti miiteęabih bu ve sifatina, cinsine dayanan diger hususlarda 
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muhkem gibidir. $u halde bununla kasdedilen, 0’nun, onunlu 
kasdedileni, manaya tesir etmesinden dolayi, ona ózcl bir nitcllk 
vererek muhkem kilmasi olmahdir. Kasdedilene te’sir eden silili, 
onu, sadece dilin astma, uzlaęiya ve akii delillerle ulaęilan o mu 
rada ihtimali olacak ęekle koyar. Bóyle bir sifatla nitelenen ęeyle 
rin muhkem olmasi gerekir. "De ki O Allah bir tektir." 17 * “Alltili 
insanlara hię zulmetmez ” 175 vb. ayetler buna órnektir. Mute$abi- 
he gelince, o -kasdedilenin kapali olmasindan dolayi- nassin zd- 
hirinden kasdedilenin dii ya da uzlaęima dayanan bir $eye delalet 
etmekten uzak olmasi yóniiyle Allah’in dinleyiciye ihtimali gele- 
cek olan bir nitelik verdigi ęeydir. “ Allah'i incitenlere..." 176 ayetin- 
de oldugu gibi. Cunkii flyetin zShiri, kasdedilen antami kapali ol- 
dugu ięin, bildigimiz ęeyin muhal olmasmi gerektirir. Bu kapali- 
hgi aęmak ięin diger muhkem ayetlere miiracaat etmeye ihtiyaę 
vardir. 177 

Kćdi, “dii, sóyleyenin bilgisinden sonra bir anlam kazamr” 
kurahna dayali olarak Kur’an’in tamaminm delaletini, aklin dela- 
letine uygun bir ęekilde anlamiętir. Muhkem ve muteęabihin her 
ikisi de delalet olarak bulunmasmdan dolayi bu akii marifete ih¬ 
tiyaę duyar. Kadi’ya gore muhkem, bir aęidan muteęabih gibidir, 
diger aęidan ise, degildir. Her ikisinin uzlaętiklan nokta, her iki- 
siyle de istidlal, ancak failin hikmetinin bilinmesinden sonra olu- 
§udur. ęiinkii Allah’in, kabihi seęmesi caiz degildir. Sóyledigimiz 
bu aęi, muhkemi miiteęabihten ayirmaz. Birbirlerinden farkh ol- 
duklan yón ise, muhkemin dildeki vazedildigi anlamda ya da ka- 
rine ile birlikte oldugu zaman sadece tek bir anlama ihtimali ol- 
masidir. Hitab yolunu ve karineleri bilen herkes, onu duyunca 
hemen delalet ettigi manaya ulaęabilir. Miiteęabih bóyle degildir. 
Kięi ister dii bilgini olsun, isterse karineler taęisin, onu duydu- 
gunda muhkeme ya da aklin deliline uyacak ęekilde taęiyacak ón 
duęiince ve akii yuriitme uzerinde yogunlaęmaya ihtiyaę duyar. 
Bunun dogrulugu aęiktir. Zira Allah, muhkemi, aęiklamiętir. 
Bundan dolayi muhkem, muteęabihin temeli (asl) kihnmięlir. 
Muhkemin, muteęabihe temel olabilmesi ięin, ónceden muhke¬ 
min bilinmesi gerekir. 178 
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Kddl, Kur’an’da muteęabihin bulunmasinin hikmetini, nazar 
ve teemmule tejvik etmek, hasimlarla miicadele ederek góriię ve 
delillerdeki tutarsizhgi aęiga ęikarmak olarak aęiklar. Kadfya go¬ 
re Al-i tmrin Sflresi’nin 7. ayetinde geęen atif, isti’naf ięin degil- 
dir. Bundan dolayi ilimde derinleęen bilginler, mute§abihin anla- 
mmi bilirler. Onlar, muteęabih ayetlerin anlamim bilmekle bera- 
ber, yine de "ona inandik, hepsi Rabbimizin katindandir, derler.” 179 

Netice olarak Kadl, lafiz-anlam iliękileri baglaminda ęok 
ónemli bir yere sahip olan mecaz ve te’vil, muhkem ve muteęabih 
arasmda bag kurmuętur. Genel manada Mu’tezile’ye gore biitun 
bu sorunlar, akii esaslarla baglantihdir. Burada bir yónden muh¬ 
kem ve miiteęabih, bir baęka yónden zorunlu bilgi ile nazari bil- 
gi arasmda bir denge ęeęidi vardir. Hiębir akii yiirutmeye (istid- 
lal) ihtiyaę duymaksizin biitun aęikhgiyla zorunlu bilgi ile muh¬ 
kem birbirine benzer. Aksine, miiteęabihten kasdedilen ise, teem- 
mtil ve te’vil ile bilinebilir. Tamamiyla nazari bilgilere ulaęmak 
ise, ięlevsel aklin bir geregi olarak istidlal ve nazar ile olur. Nasil 
ki zorunlu bilgiler, nazari ilimler ięin bir temel sayihrsa, muhkem 
de miiteęabihi anlamak ięin bir temel sayilir. 180 

Mu’tezilenin akii ilkeleriyle, muhkem ve miiteęabih sorunu 
arasindaki iliękiyi ciddi anlamda ilk defa aęiga ęikarmaya ęah§an 
mutekellim, Zeydiyye bilginlerinden lmdm el-Kdsim er-Ressi (ó. 
246/860) olmuętur. “ Usulul-Adl ve’t-Tevhid" adh eserinde bu ko- 
nuya deginen er-Ressi, mukelleflerin sorumlu oldugu ibadetlerin 
amacim iię kisma ayinr: Bunlardan ilki, Allah’i bilmek; ikincisi, 
Allahhn hoęnut oldugu ve olmadigi ęeyleri bilmek; uęiincusu ise, 
Allahhn hoęnut oldugu ęeyleri yerine getirmek, hoęnut olmadigi 
ęeylerden de uzaklaęmaktir. 181 er-Ressi’ye gore bu ibadetlerin 
herbirisi ięin belirli bir sira iizere dtizenlenmif deliller vardir: 
Akii, Kitab ve Reski. Bir delil olarak akii, bizi Allah’i, adaletini, bir- 
ligini, biitun sifatlanm ve bu sifatlar hakkinda caiz olan ve olma- 
yanlan bilmeye gótiirur. Bir baęka delil olan kitap yoluyla Al- 
lahin emir ve yasaklanm, 0’nun hoęnut olup hoęnut olmadigi 
ęeyleri biliriz. Sunnet ya da peygamber ise, bizi, Allahin emirle- 
rine uymamn ve yasaklarmdan sakinmanm keyfiyet bilgisine gó- 
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tiiren ya da kitabin bazi lafizlanni aęiklayan bir delildir. cr Rrssl, 
akh, son iki delilin ash sayiyor. ętinku her ikisi de onunla luli 
nir. 182 

Kasim er-Ressi, geliętirdigi usulun bir geregi olarak akii, kilap 
ve stinnet adi verilen bu tię delili, genel hatlanyla ‘usul’ ve 'JurO' 
ęeklinde ikiye ayinr. Aynca akh da kendi ięinde zorunlu ve kes 
bt olmak uzere iki kisimda degerlendirir. Zarflr! akii, iktisabi akii 
ięin asildir. Iktisabi akildaki ihtilaf, gaibteki medlule (kendisine 
delil getirilene) delalet eden hazir ve bilinen bir delilden hareket- 
le, nazar ve temyizde meydana gelen farkliliklardan kaynaklan- 
maktadir. 183 Hemen belirtmeliyiz ki, Matiiridi miitekellim Nu- 
reddin es-Sabunt nin dedigi gibi, aslinda akillann verdigi htiktim- 
ler birbirlerini nakzetmezler. Akii sahiplerinin górtię aynhgma 
dtięmesi ya akillanmn ilmi tefekkur seviyesine ulaęamamasi veya 
kendilerinin ilmi tefekkur ęartlarim yerine getirememesi sebebiy- 
ledir. Bóylece bazilan akilla hukmettiklerini ileri siirdukleri hał¬ 
dę geręekte kendi his ve tahminlerine gore fikir beyan ederler. 184 
Iktisabi akii da akillann farkli sonuęlara ulaęmasi, bizzat akii yu- 
riitme eylemini geręekleętiren kimsenin muęahedelerinin yeter- 
sizliginden kaynaklanmaktadir. 

lbadet delillerinden ikincisi ise Kur’an’dir. Kitap delili ise, ay- 
ni ęekilde kendi ięinde ‘usul’ ve ‘fiiru’ diye ikiye ayrilir. Kitabin 
ash, ięinde gonię aynligi olmayan muhkem ayetlerdir. Onun fii- 
ru’ ise, te’vil ehli arasinda kendisinde góriię aynligi olan ve bu se- 
beple de asla dónderilen, mtiteęabih ayetlerdir. 185 Bu góriięlerden 
de anlaęildigi gibi er-Ressi, Kur’anin muhkem ayetlerini asil ve 
aęiklayan; mtiteęabih ayetlerini de fer’ ve aęiklanan ęeklinde yo- 
rumlar. Onun Kur’an’i anlama yóntemine gore muhkem, akii sa¬ 
hiplerinin iizerinde icma edip ihtilaf etmedikleri asil, mtiteęabih 
ise, akii sahiplerinin iizerinde mana bakimindan ihtilaf ettikleri 
ve icmanin geręekleęmedigi fer’dir. 

Bir baęka Zeydiyye miitekellimi olan Imam Yahyd b. Huseyirie 
gore Kur’an’in muhkem ayetleri aęik, mtiteęabih ayetleri de kapa- 
lidir. Kur’an’in anlaęilmasinda ayetlerin bir kismi, bir kismini tas- 
dik ederek aęiklamaktadir. Dolayisiyla, muhkem ayetleri terke- 
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derek sadece miiteęabih ayetleri almak, fitne ęikarmak ve yikim 
arzusundan baęka bir ęey degildir. Bu fitnenin ónune geęmek 
ięin, muhkem ayetler, miiteęabih ayetlerin ash kilinmalidir. 186 

Islam diięunce tarihinde Kur’an’in bir kisim ayetlerinin htik- 
miinu, diger bir kisim ayetlerin hiikmuyle, onun hafi olan ayetle- 
rini vazihla, onun mtiteęabin ayetlerini muhkemle yorumlamayi 
kabul etmeyen sadece insanda irade hurriyetini yok sayan rniic- 
bira firkasi olmamiętir. Aksine, lbn Rii$d de bóyle bir yoruma git- 
miętir. Onun góriięiine gore, naslann zahiri arasinda tearuz var- 
dir. Hatta nice defalar belli bir ayette bile bu hususla iliękili bir 
tearuzun aęikęa miięahedesi bilinmektedir. Bu durum ayetlerde 
oldugu gibi hadislerde de góruliir. lbn Riięd’e gore, muslumanlar 
arasinda góruę farkliliklannin sebebi, sadece ayet ve hadislerin 
zahirindeki tearuzu degildir; aksine, bunun baęka sebepleri de 
vardir. Bunlarm baęinda akii deliller arasinda góriilen tearuz gel- 
mektedir. Bu sorunun ęóztimunde yapilmasi gereken, bir flyeti, 
diger bir ayetle, yani, miiteęabihi muhkemle yorumlamak degil¬ 
dir. Cózum, insan zihninde ayetler arasinda ęatięmanin varligi 
zannim uyandiran ve manalan umumi olan ayet ve hadisleri cem 
ve te’lif hususunda ęeriatm maksadi, bir uzlaętirma ve bagdaętir- 
madir, diyen lbn Riięd, naslann umumi olan ifadeleri, tahsis edi- 
lirse tearuz ortadan kalkar, iddiasmdadir. 187 

Gerek Mu’tezili duęuniir Kadi Abdtilcebbar ve gerekse, Mu’te- 
zile’nin yaęayan bir versiyonu olan Zeyydiyye alimleri er-Ressi ve 
Yahya b. Hiiseyin’in dile getirdigi gibi akii te’vil, muteęabihattan 
sayilan ibarelerde yapilmaktadir. ęunkii miiteęabih olan ayetle¬ 
rin manasi kapali oldugu ięin kolayca anlaęilamayan, anlaęilabil- 
mesi ięin ónce metin ięi yani, anlami aęik olan ayetlere irca edi- 
lecek bu da sorunu ęózmiiyorsa, metin dięi baglamlara miiracaat 
edilecektir. Bóylece anlam, metin ile okumaya iliękin ęartlann or- 
tak iiretimi olacaktir. 

Bir Eę’ari duęiinuru olan Cuveyni’ye gore muhkem; manasi ve 
muhtevasi aęikęa kavranan, miiteęabih ise, mucmel olan ayetler- 
dir. Cuveyni, miicmeli, manasi akilla anlaęilamayan ve lafzin ne 
kastettigi kavranamayan miibhem lafizlar olarak yorumlar. Dola- 
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yisiyla mucmeli yorumlamak ięin sem’i karinelere ihtiyaę v;ii tln 
Eę’arilere gore sem’! kari’neden maksat, sunnettir . 188 

Butun kelami ekollerde oldugu gibi bizzat Im&m-i Mdturldl dc 
muhkemi, manalan aęik olan; muteęabihi ise, manalarinda ihlilai 
edilen ayetler olarak yorumlar . 189 Cenab-i Hak sem’i/nakli; muli- 
kem-muteęabih, mufesser-mubhem olmak uzere iki gruba ayir- 
miętir, diyen Mdturidi, bunun da amacini, bilgilerin nihai nokta- 
larim aęiklamak ięindir, ęeklinde dile getirir. Bu da, gerektigindc 
durmak ve gerektiginde ileriye adim atmak tarzmda geręekleęir. 
O, mubhemi, mufesserin tętgi altmda anlamak, mutef&bihi ise, 
Mu’tezile de oldugu gibi, muhkem dyetlere arzetmek, ęeklinde bir 
te’vil anlayiętm benimser . 190 Maturidfye gore akii, bir huccet 
olup, dogru bilgiye ulaętiran bir araętir. Fakat, gerek dunya lez- 
zetlerine meyleden insanin tabiati ve gerekse sayisiz arzu ve is- 
tekler, aklin dogru karar vermesini engelleyebilir. Dolayisiyla, bu 
insani tabiatlar olaylan guzel ve ęirkin góstermede akia muhalif 
duętuklerinden biręok kimse akilla tabiatin gósterdigi sonuęlan 
birbirinden ayirmada zorlanmięlardir. Bu sebeple onlann naza- 
rinda muhkem muteęabih suretinde, muteęabih ise, muhkem su- 
retinde góriinmuętur. Yani, heręey, kendi dogal yolunun dięmda 
aranmiętir . 191 Nitekim Maturidi kelam sisteminin gelięmesinde 
buyiik katkilari olmuę olan Ebu’l-Mum en-Nesefi muhkemi, te’vi- 
le ve akii delillere ihtimali olmayan ayetler olarak tammlarken, 
bu tammin zimmnda mtiteęabihi de, te’vile ve akii delillere ihti¬ 
mali olan ayetler ęeklinde tammlamię olmaktadir . 192 

Unlii dilci Rdgib el-tsfehani, “el-Mufredat fi Garibi’l-Kur’an” 
adh eserinde “muteęabih”in liigat manastni aktardiktan sonra 
ęóyle demektedir: “Kur’an’da muteęabih ya lafiz ya da mana yó- 
niinden baękasma benzemesi yóniiyle yorumu mtiękil olamdir. 
Bundan dolayt fukaha muteęabihi, kendisinden zahiri manasi 
kasdedilmeyen olarak tammlamięlardir .” 193 Aynca Isfehdni, en 
genię bir bięimde el-Miifredat adh eserinde nelerin muteęabih ve 
nelerin muhkem olduguna dair genię aęiklamalarda bulunur. Ko- 
numuzla alakalt olan kismi ifade etmek gerekirse, Allah’w sifatla- 
rmdan ve kiyametin vasiflarindan bahseden ayetler mutefdbihlir. 
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ęunkii, duyulanmizla algiladiklanmiz cinsinden olmayan ęeyleri 
tasawur edemeyiz. Allah’in sifatlan ve ahiret tavsifleri de bu cins- 
ten oldugundan bizce algilanmalan mumkun degildir. 194 Allah’in 
sifatlarina ve kiyametin hallerine ek olarak, insamn hakikat ve 
kunhunune vakif olmaktan aciz bulundugu gaybi haberlerden 
bahseden ayetlerle viicuh ve nezair konusuna giren ayetlerin mii- 
teęiibihattan olduklarini da sóyleyebiliriz. Ceręeveyi biraz daha 
genięletecek olursak, miibhem, miicmel, mutlak ve amm lafizlan 
ihtiva eden ayetleri de mutejabihat ięerisinde degerlendirmek 
mumkundur. ęunkii, birden fazla manaya gelebilen veya mana- 
sinda kapalihk bulunan ayetler miiteęabih, geri kalan ayetler ise, 
muhkemdir. 195 

E. Mutc^abihin Muhkemle TeMli 

Musliimanlar, genel olarak, Allah’in miinezzeh ve miiteal oldugu, 
ózellikle 0’nun insandan mutlak olarak ontolojik anlamda farkh 
oldugu (muhalefetiin li’l-havadis) konusu iizerinde ónemle dur- 
muęlardir. Bazilan bu muteal yónii (tenzih fikrini) óyle aęiri bir 
dereceye ęektiler ki, onlarin Allah ile dtinya arasinda bir munase- 
bet kurmalari son derece guęleęti. §tiphe yok ki, miislumanlarin 
asil btiyiik ęogunlugu, Allah’in diinya ięinde faal oldugunu, yani 
0’nun olaylar iizerindeki kontrolunii ve hatta olup bilen heręeyi 
tespit ve tayin ettigini daima savunagelmi$tir. Gene miislumanla- 
rm ęogu, saf bir tenzih ile saf bir te$hfh arasinda denge kurmayi 
baęarabilmiętir. Musltimanlarin tamami, vahyedilen kitabin dile 
getirdigi hakikatleri butiiniiyle benimsemięlerdir. Bazi muslii- 
manlar dikkatle tespit edilmię durumlarda mecazl yorumlara mii- 
samaha góstererek teębih konusunu ele almakta bir sakinca gór- 
mediler. Bazilan ise bi-ld keyf esasina sanlarak Kur’an’da mecaz! 
manada kullanilan terimleri kabul ettikleri halde, onlardan akii 
yuriitme yoluyla ęikarilabilecek benzer terimleri reddetttiler ve 
mecazi terimlerin kullanilię tarzlan iizerinde herhangi bir tartię- 
maya yanaęmadilar. 196 

Konuyu biraz daha aęacak olursak. Islam diięiince tarihinde 
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eęabih ayetlerin yorumu konusunda genel o’i arak iki bakij 
aęisimn ortaya ęiktigmi góriiyoruz. Bunlardan ilFni selef zihni 
y uęturur. Selefin kadim veya ęagda$ olmasi jmeseleye bakiji 
aegiętirmemektedir. Selefi zihniyet, naslardan bag^s.z bir 5 ekil 
e reye ve akii istidlalde bulunmaya karęi ęikmięl ,an:,lr - Órnegin, 
yet ve adislerde geęen Allah’in sifatlanna iman etmięler, bu si- 
m mana ve muratlarim Allah’a havale ederel k > 2a hiri ve lite- 
d ana ^ anndan Allah’i soyutlama gibi bir tutum benimsemięler- 
uhafazakar bir ęizginin mumessili olan sel^ ek naslarda ge- 
ę . t ‘ VS ’ Veck ’ yed. ayn, ityan, niizul, meci, lsb,- 3 ’ y b- gibi habe- 
at ari tejbih ve tecsime duęeriz endięesi ile te ’vilden kaęin- 
mię ar, neredeyse te’vilde bulunmanm dinden ęik maya y esile ola- 
orkusunu hep ięlerinde taęimięlardir. Bu stepie tevakkuf 
(ó T 7 UnU tCrClh etrtlI ? i erdir. lstiva ile ilgili olarak* hn&m-i Malik'e 
9/795) sorulan bir soruya verdigi karęilik selefin bu gele- 
I ri t ^ tUmunu be, geleyecek bir niteliktedir: “tftivdnin keyfiyeti 
e ilinanez. lstivd(mn manasi) da bilinmeyer? degildir. Aynca 
ounaman etmek vacip, hakkinda soru sorry,ak ise biłattir.”™ Se . 

aberi sifatlan tercih etmelerine dair bir de- dd de muhaddis 
h rj den 297/ ® 92 ) nakledilir. Tirmizi, “ru‘ : y e tullah” la ilgili 
„ nak,e «ikten sonra; Sufydn-i Sevri (ó. 1 61/778), Imam-, 
k ! ’ nu ’ l - M “barek (ó. 181/797), Ibn Uyeyne (»• 198/813), Ve- 
197/812) ve diger imamlardan bazi ilim eh d ‘ bu konuda iz- 
enmesi gereken yóntemi ęóyle belirtmiflerdir, d;iy or; “Biz bu ha- 
olduklan gibi rivayet eder, onlara inaniri; 2 - Ne keyfiyetini 
sflrar, ne manasim tefsir eder, ne de ęiiphe ederi ; 2 ” 198 Diger yan- 
n e i sunnet kelaminin oluęumunda buyiik lAatkdari olan Ab- 
“ J J* ' KuMb el ~Basri (ó. 240/854), Haris el-Muhasibt (ó. 
leri Ve Ebu bAbbas el-Kalanisi (o. 255/869) gibi selef bilgin- 
Al ) 1 h ,C ^ enZer kanaati benimsemięlerdir. Mute' 5 a bihin te’vilini, 
baęka kimsenin bilemeyecegini sóyley erek - bu konuda 
yi tercih etmięler ve Kadt Abdulcebbdr'in k^bul etmedigi ba- 
~ elerin ewelinde bulunan heca harflerini d* e niuteęabih ięe- 
nsin e degerlendirmięlerdir.199 Bu yaklajimlardi 311 da anlaęildigi 
g . se efin, muteęabih kategorisine giren koni J i arda itikadi, bu 
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naslann te’vilini muslumanlarin bilmekle yukumlu olmadiklan 
noktasmdadir. Bu sebeple onlar, Al-i lmran SQresi’nin 7. ayetini 
okurken “vemd ya’lemu te\ilehu illalldh” pasajinda yer alan Allah 
lafzi uzerinde vak/etmijlerdir. Yani, selef, mutejabih ayetlcri te’vil 
eden kimselere hojgórii ile bakmamijtir. Hatta, daha sonraki ehl- 
i hadis ięerisinde, akii te’vile giden kimseleri tekfir edecek boyut- 
la sóz sóyleyen kimseler bile olmujtur. Órnegin, “Allah yedi kat 
gókte bulunan ar$imn uzeńndedir" demeyen kimse kiifurle itham 
edilmij, haricilerin bir bajka yónteminde oldugu gibi katli vacip 
sayilmijtir. 200 

Kendilerine “halef' adi verilen mutekellimler ise, mutejabih 
lafizlarm Allah’in celal ve azametine uygun dujecek ęekilde te’vil 
edilebilecegi górujundedirler. Bunlann yóntemine, “halef meto- 
du” adi verilir. Halef denildigi zaman da akia, bajta Mu'tezilc, Md- 
turidiyye, Ej 'ariyye gibi kelam mektepleri gelir. Akii ilimler saha- 
sinda arajtirma yapan bu ekoller, biręok nassin zahiri manalarmi 
te’vil etmijlerdir. Cunku ilk dónem selefin yajadiklari fikri at¬ 
mosfer ile, halefin yajadigi fikri atmosfer ayni olmamijttr. $artlar, 
mutejabih naslari akii te’vilde bulunmak aęismdan zorunlu hale 
getirmijtir. Her ne kadar, Ebu’l-Hasan el-E$’ari’nin Mu’tezile’den 
ayrildiktan sonra mutejabih ayetler konusundaki góruju, selefin 
anlayiji ile órtujmuj olsa bile 201 belli bir siireę geętikten sonra 
aklin kullamlmasinm zorunlu oldugunu górerek selefin meto- 
dundan dónmuj, hatta her asirda Islam bilginlerinden Kur’an’da 
geęen mutejabih ayetlerin te’vilini bilebilecek kimseler olabilece- 
gi kanaatine ulajmijtir. 202 Halefe gore, mutejabih ayetleri ilimde 
derinlejen alimler te’vil edebilir. Halef bu górujunu, Abdullah lbn 
Mes’ud' un (ó. 32/653) “MushaPina dayandirmijtir. lbn 
Mes’tid’un “MushaPinda vakif, Al-i lmran Suresi’nin 7. ayetinde 
geęen “ve’r-rdsih&ne pasajinda yapilmijtir. Biręok Arapęa 

dilbilgini de bu góruju desteklemektedir. 203 Suyfitfnin (ó. 
911/1505) belirttigine gore, ehl-i sunnet kelamcilarmdan haberi 
sifatlari ilk te’vil eden jahis el-Ciiveyni olmujtur. 204 Cuveyni ón- 
celeri te’vil górujunu savunurken, daha sonra bu góriijunden ru- 
cu etmij, el-Akidetun-Nizdmiyye adli eserinde, “dinen kabul etti- 
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gimiz ve Allah’a olan imammizin geregi saydigimiz Iuimis, Im f >> 
nuda selef ulemasina tabi olmaktir. Zira onlar, sifatlarla ilgili mu 
teęabih ayetlerin manasim vermeden kaęinmięlardii" denirkir 
dir. 205 Bóyle demesine ragmen, sirat, mizan gibi konulan akii aęi 
dan yorumlayarak hissi manalar vermiętir. 206 

Gazd/fnin kaydettigi gibi, selefin en muhafazakdr alimi olan 
Ahmed b. Hanbel bile bazi hadisleri teębih ve tecsime diięme kot 
kusuyla te’vil etmek zorunda kalmiętir. 207 Selefin, miiteęabih 3yct 
ve hadislerin tevil ve tefsirini bilmekle yiikiimlu olmadiklari gó- 
riięlerine Mu’tezile sert tepki góstermiętir. Kd di Abdulcebbdr, bir 
amaę ięin Allah’in insanlara hitabinin caiz oldugunu; zira hitabin 
teklife dónderildigini sóyler. Ona gore Allah’in hitabindan mak- 
sat, miikcllefe yarar saglamaktir. Miikellef olunan tekliflere ise, 
ancak ilimle (bilmekle) ulaęilabilir. 208 Bilindigi gibi teklif, ilahi 
hitabin emir ve nehiy olarak muhataba yóneltilmesidir. Sadece 
teklif, salt itikatla ilgili hiikiimlerle olmaz; dini-hukuki bir takim 
yiikiimliiliiklerle birlikte olur. Dolayisiyla adalet sahibi olan Al- 
lah’tan, insanlarin zaranna degil, bilakis faydasina bir teklifin gel- 
mesi beklenir. Gerek Mu’tezill ve gerekse Maturidi anlayięta Al- 
lah kullarina guę yetiremeyecegi ęeyi teklif etmez. Madem ki bu, 
emir ve nehiy cinsinden kullara yóneltilen ilahi hitapta bir takim 
miiteęabih lafizlar varsa, bunlann anlaęilabilmesi ięin insan idrS- 
kine dogru bir ęekilde yorumlanarak sunulmasi gerekir. K&di Ab- 
diilcebbdr ’111 da vurguladigi gibi, akii te’vil miiteęabihattan sayilan 
ibarelerde yapilmaktadir. ęiinkii muteęabihattan olan ayet ve ha¬ 
dislerin manasi birbirine benzedigi ve kapali oldugu ięin kolayca 
anlaęilamayan, anlaęilabilmesi ięin metin ięi ve metin dięi bag- 
lamlara ihtiyaę duymaktadir. Butiin bunlar akii te’vilin zorunlu 
oldugunu gósterir. 1’tizali duęuncenin genel yóntemine gore, 
te’vil sorunu ile, muhkem ve miiteęabih arasinda ęok yakin bir 
ilięki vardir. Bir defa Kur’an yorumcusunun górevi, ayetleri mii- 
cerret bir yorumlamadan ibaret degil, bu ugurda biręok bilgi bi- 
rikimiyle de donanmasi gerekir. Bunlann en ónemlisi, Allah hak- 
kinda caiz olan ve olmayan ęeyleri bilme konusunda akii giice sa- 
hip olmak gerekmektedir. Arapęa bilgisinden sonra ikinci derece- 
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de akii bilgiler gelir. 209 Akii bilgiler olarak usQl-i fikih ve kelamin 
konularimn sayilmasi enteresandir. 

Ej’ari kelaminm sistemlejmesinde tarihi roi oynayan mute- 
kellimlerden Fahreddtn er-Rćlzi miitejabih naslarm tevilinin ge- 
rekli olduguna hasrettigi “Esdsu't-Takdis" adh eserinde biitiin Is¬ 
lam firkalanmn te’vile bajvurmak zorunda kaldiklanm ifade et- 
tikten sonra Kur’an ve hadislerdeki bazi lafizlann mutlaka te’vil 
edilmesi gerektigini gerekęeleriyle birlikte anlatir. RSzEnin bu 
konuyla ilgili olarak savunmalarmdan birisi jóyledir: “Kur’an’da 
Allah hakkinda vech, ayn, cenb, yed, sak..gibi kavramlar zikredil- 
mektedir. Eger biz bu mejhumlarin zdhiri manalanm alirsak, bir 
yuzu ve bu yuz iizerinde biręok gózii bulunan, viicudunun bir tek ta- 
raji olan ve bu tek taraf iizerinde biręok eli bulunan bir de tek aya- 
gi olan bir $ahsi ispatlamamiz gerekir. O taktirde dunyada hayali, 
bir fekilden daha ęirkin bir suretli jahis góremeyiz. Oyle zannediyo- 
rum ki, hiębir akii sahibinin, Rabbini bóyle ęirkin bir sifatla vasfet- 
meye gónlii razi olmaz.” 210 Bu sebeple Razi, akii te’vil metodunun 
gerekli oldugunu ayet ve hadislerden ómekler sunarak mezkur 
eserinde tafsilatli bir ęekilde ma’kul yorumlara gitme ihtiyaei 
duymuętur. 

Muteęabihat probleminin kaynaginda insan idrakini aęan bir 
takim metafizik konulann, insanin uriinu ve bu dunya ile ilgili 
kavramlarla ifade edilmesi zorunlulugu yatmaktadir. Ózellikle 
Kelam kitaplannda “Allah'in Sifatlari” baęligi altinda ele alinan 
konular baęta olmak uzere, ahiret ile ilgili bir takim anlatimlarda 
kullamlan kavramlar bu diinyaya ait kavramlardir. Mesela, Al- 
lah’m yed (el)inden, ayn (góz)iinden, vech (yiiz)unden; 0’na iza- 
fe edilen itySn (gelme), istiva (kurulma, yerleęme); fevk (iistte ol- 
ma); kurb (yakm olma); ma’iyye (beraber olma) gibi nitelikler- 
den Kur’an’da sik sik sóz edilmektedir. Bu diinyaya, hatta ónce- 
likle insana ait olan bu kavramlann, idrakimizin ótesinde bir baj¬ 
ka varlik ve bir bajka alem ięin kullanilmasi karjisinda, bu keli- 
inelerin bizim bildigimiz geręek anlamda kullamlmij olmasi dii- 
juniilebilir mi? Dolayisiyla Allah’in bizim gibi bir eli, gózu, yiizu 
var midir? 0’nun gelmesi, yaklajmasi da bizimki gibi midir? so- 
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rulan muteęabihat probleminin temelini olu$turmakladu Mutr 
fdbihdt, bu diinyadaki varliklar ięin kullanilan bir takim kavr.ini 
larin ya da nitelendirmelerin metafizik konularda ve ózelliklc Al 
lah ile ilgili olarak kullamlmasindan kaynaklanan ve bu bcnzctli 
gin dogurdugu problemin adidir. 211 

Mutekellimlerin, Kur’an’i yorumlamada aradiklan ilmi pci 
formansin ana ilkesinin Arap dilinin butun inceliklerini ógren- 
meyi §art koęmalarmin temelinde butun ayetler oldugu gibi ózel- 
likle mutejabih ayetleri yorumłama gerekęesi yatmaktadir. Gerek 
Allah’m sifatlan ve gerekse ahiretin ahvaline ait konular, insan 
idrakine insanin kullandigi bir terminoloji duzeyinde sunuldu- 
gundan dolayt problem oluęturmaktadir. Yani, muteęabihatin da- 
yanagi dildir ve ortaya ęikan sorunsa, bu dile yuklenilen anlam- 
dir. Oysa insan diii, beę duyunun konusu olan objelerle yola ko- 
yulur. Onu, duyularla algilanmayan geręeklere uygulayinca, bu 
geręekler ile algilanabilen fenomenler arasinda gizli veya aęik bir 
takim benzetmelerin (teębihlerin) yapilmasi gerekir. §iir dilinin 
her ęeęidinde goriilen bu ortak ózellige Cahiliye devri Arap ęiiri 
de yabanci degildi. §air atim veya devesini, ęok kere vahęl bir 
hayyana, buluta veya ęól sakinlerinin bildikleri baęka bir ęeye 
benzetir. Gene o, can sikici bir geceyi, ayaklan iistune agir agir 
dogrulan bir hayvana benzetir. Bu ęekilde goriilen konuęma tar- 
zi, gecenin, onu yaęayanlarca nasil hissedildigini anlamamizda 
bizę yardimci olur. Burada herhangi bir karięikligin ortaya ęikma 
tehlikesi sózkonusu degildir; ęiinku gecenin ne oldugunu ve 
onun bir hayvan olmadigim hepimiz bilmekteyiz. Fakat hakkin- 
da konuęulan ęey, insanin alięageldigi anlamda duyunun konusu 
olmaktan uzak ise (yani, duyu tecriibesinden elde edilen ęikanm- 
larin dięinda kalan bir §ey olursa) o zaman guęluk kendisini he- 
men hissettirir. Sóz gelifi insan “Allah'm eli/yedullAh” ęeklindeki 
sózleri nasil anlayacak? Daha dogrusu, maddi tapinaklarmda du¬ 
yularla idrak edilen ilahlann (putlann) yer aldigi bir diinyada, 
“Allah veya yegdne ildh" kelimesi nasil anlaęilacak? 212 

Bir baęka ifade ile, ęimdi, insan zihninin ónceki tecriibelere, 
yani, sózkonusu zihinde zaten kaydedilmię bulunan kavrayi$ ve 
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kabullenięlere- dayanmadan ięleyemeyecegi anlafildiginda §u 
ónemli soru ile karęi karęiya kalmz. Madem ki dinin metafizik 
kavramlan, nitelik bakimmdan, insan kavrayięimn yahut tecrii- 
besinin ótesindeki bir alem ile ilgilidir. O halde bu kavramlar bi¬ 
zę nasil baęanyla aktanlabilir? Bu sorularm cevabi aęiktir. Bizim 
fiili -fiziksel veya zihinsel- tecrubelerimizden turetilmię imajlar 
yoluyla, yahut, Mu’tezile bilgini Zemahjerfnin 213 (ó. 538/1143) 
Ra’d Suresi 35. ayeti ile ilgili yorumundaki sózleriyle, “kavrayi$i- 
mizm ótesindeki bir feyi, tecrubelerimizden bildigimiz bir $ey ile 
temsilen góstermek stiretiyle" anlayabiliriz. Kur’an’da kullanildigi 
ęekliyle muteęSbihat teriminin hakiki manasi budur. 214 

Esas olarak Kur'an, bizę, ifadelerinin ve pasajlannin biręogu- 
nun muteęabih olarak anlaęilmasi gerektigini sóyler. Zaten, insa- 
nin bunlan anlamasi isteniyorsa, ba§ka herhangi bir ęekilde akta- 
nlmalan mumkun degildir. Dolayisiyla, eger Kur’an’in her pasa- 
jim, ifadesini yahut cumlesini zahirl, lafzl anlamiyla ahr ve onla- 
rin bir teębih, mecaz yahut temsil olmasi ihtimalini gózardi eder- 
sek, ilahi kelamm geręek ruhuna aykin hareket etmię oluruz. 
Mesela, Allah’in Zatina ili§kin bazi Kur’an! atiflar uzerinde duęii- 
nelim: Tammlanamayan, zaman ve mekanda sinirsiz ve beęer 
kavrayi 5 inm tamamen ótesinde bir Varhk, 0’nu tahayyul etmenin 
imkansizhgi karęisinda biz 0’nun ancak ne olmadigim anlayabili¬ 
riz. Yani, zaman ve mekanla sinirli olmayan, benzetmelerle ta- 
mmlanamayan ve beęer dujiincesinin hiębir kategorisi ięine otur- 
tulamayan bir Varhk. O halde, ancak ęok genelleętirilmię mecaz- 
lar, ne kadar yetersiz de kalsalar, 0’nun varhgini ve aktivitesini 
bizę aktarabilirler. 

Demek ki Kur’an, Allah’tan, “semalarda” veya “tahti Car$) us- 
tune kurulmu j” ęeklinde sóz ederken biz bu ibareleri lafzi anlam- 
lanyla alamayiz. Aksi halde bu ibareler, muphem ęekilde de olsa, 
Allah’in mekanda sinirli oldugu anlamina gelir. Bóyle bir sinirla- 
ma Sonsuz Varhk kavrami ile ęelięeceginden, derhal, en kiięuk bir 
kuęku duymadan anlanz ki, “ semdlar ”, “taht” ve “Allah’tn onun 
ustiine kurulmas i”, sadece her turlii insan tecrubesinin dięindaki 
bir fikrin, yani Allah’in kudreti ve butun varliklar uzerindeki 
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mutlak hakimiyeti fikrinin aktanlmasina yarayan dilbilln isrI 
araęlardir. Aym jekilde O, “her jeyi góren”, “ her jeyi i ji ten" yahut 
“her feyden haberder” olarak tarumlandiginda biliriz ki bu tanim 
lamalarin fiziksel górme veya ijitme olgulan ile bir iliękisi yok 
tur, ama sadece var olan veya meydana gelen her jeyde Allah in 
ebedl mevcudiyeti geręegini insantn anlayabilecegi terimlerlc an- 
latmayi amaęlamaktadirlar. Ve “hiębir bejerf góruj ve tasawui 
0’nu ku$atamayacagi”ndan 2ls insan, 0’nun varhgini, ancak yarat- 
tigi evren ięindeki ve o evren iizerindeki aktivitesinin (faaliyeli- 
nin) ijlevinin sonuęlarmi/etkilerini gózlemleme yoluyla kavraya- 
bilir. 216 

Insan dilinin yetersizlikleri -ki bunlar da insan zihninin do- 
guętan getirdigi sinirlarin bir sonucudur- karjisinda bu fiiller an¬ 
cak bir ęeręeveye oturtulabilirler, yoksa geręekten tam olarak tas- 
vir edilemezler. Allah’in Zati’ni tahayyiil veya tarif etmek bizim 
ięin nasil imkansiz ise 0’nun yaraticihgmin -ve dolayisiyla yarat- 
ma plammn- geręek niteligi de kavrayi§imizin dięinda kalir. Ama 
Kur’an bizę, kesin olarak Allah’in hikmet yiiklu yaratićihgi kav- 
ramina dayanan ahlaki bir ógretiyi aktarmayi amaęladigindan, bu 
yaraticilik, insanin kavrayabilecegi dujiince kategorilerine “ęev- 
rilmeli”dir. Allah’in “gazab”i yahut “lanet”i; dogru ve yararli ey- 
lemlerden “hojlanma”si yahut yarattiklanna “saygi” duymast; ya¬ 
hut kendisine kayitsizhk gósteren giinahkarlara “kayitsiz” kalma- 
si; veya Mahjer Gunii zalimleri zulumlerinden dolayi “hesaba 
ęekme”si vb. gibi ilk bakięta hemen hemen insanbięimci (antro- 
pomorfik) bir ózellik gósteren ifadelerin sebebi budur. Allah’in 
aktivitesinin (faaliyetinin) beęeri terminolojiye bu jekildeki bu- 
tiin sózel “ęeviriler”i, bir bejer diii aracilgiyla bizę vahyedilen ah¬ 
laki prensiplere uymamiz istendigi siirece, kaęmilmaz olacaktir. 
Ancak yine de, bu “ęeviriler”in bizę Tammlanamaz Olam tamm- 
lama gucii kazandiracagim dtijunmekten daha buyiik bir hata 
olamaz. Al-i lmran S£iresi’nin 7, ayetinde vurgulandigi gibi, ancak 
“kalpleri hakikatten sapmaya meyiili olanlar, sirf kafalan kanęti- 
nci ęeyler bulmak ięin ve ona keyfi anlamlar yiiklemek amaciyla 
ilahi kelamin muteęabih olarak ifade edilen kismina uyarlar; oy- 


259 





ISLAM DUSUNCES1NDE 1§LEVSEL AKIL 

sa Allah’tan baęka kimse onun kesin anlammi bilemez.” 217 

Bugiin miiteęabih olan bazi lafizlar, gelecekte miisbet ilim ala- 
nindaki ilerlemeler veya baęka faktórler kanahyla te’vili mumkun 
olabilirler. Yani, bugiin mevcut olan ilmi verilerle her ne kadar 
bilinmesi ve kavranmasi mumkun olmuyorsa, bu ilelebet bóyle 
gidecektir; bilinemez, demek geręekęi ve nesnel bir yaklaęim de- 
gildir. Miiteęabihih kisimlarindan olan haft' nin hiikmii, araętir- 
ma; mu$kil’in hukmii, araętirmayla beraber, diięiinme; mucmel in 
hiikmti, bunlardan aęiklayici bir tefsiri bekleme ve araętirma; asil 
kiyametin ne zaman kopacagi órneginde oldugu gibi, miiteęabi- 
hin hukmii de duraklama ve Allah’a teslim olup siginmadir. 218 

Islam diięiince tarihinde miiteęabih naslarm zahirinin te’vil 
edilmesinin dini delillerle de isbatlanabilecegini ileri siiren kelam 
bilginleri olmuętur. Onlarm baęinda Fahreddin Razi gelir. Bu 
miiellife gore te’vilin gerekliligini destekleyen biręok akii ve nak- 
ll delil vardir. Bu hususta nakli delillerden birkaęi ęóyledir: 

“Kur'an'i du$unmuyorlar mi? Yoksa kalpleri (nin) uzerinde ki- 
litleri mi var?” 219 Bu ayetten anlaęildigina gore Kur’an muhkem- 
mtiteęabih ayrimi yapmadan, insanlara ayetleri anlamak ięin dii- 
ęiinmeleri gerektigini emretmektedir. Eger Kur’an, tefekkur sure- 
tiyle anlaęilmayacak olsaydi, Allah bu konuda nasil bizę diięiin- 
meyi emrederdi? 

“Kur’an i du$unmuyorlar mi? Eger (o) Allah’tan ba$kasi tarafm- 
dan (indirilmi$) olsaydi onda birbirini tutmaz ęok $ey bulurlar- 
di.” 210 Kur’an’da bir ęeliękinin olmadigini tespit edebilmek, an- 
cak, tamamimn manasinm bilinmesiyle murnktindur. 221 

“(Resulum!) 0’nun Ruhu’l-emin (Cebrail) uyanctlardan olasin 
diye, apaęik Arap diliyle senin kalbine indirmiftir. O, fiiphesiz daha 
oncekilerin kitaplannda da vardir." 222 Bu ayetlerin muhtevasin- 
dan anladigimiz kadanyla, eger Kur’ani anlamak mumkun olma- 
saydi Hz. Peygamber’in onunla kitleleri uyarmasi nasil mumkun 
olurdu? Ayette apaęik “Arap diliyle” ifadesi, onun Arapęa olarak 
indirildigine delalet eder. O halde Kur’anin bilinmesi de gerekli- 
dir. 

“...onlardan sonuę (istinbat) ęikarmaya guę yetirenler, onu bilir- 


260 




KELAMDA AKLIN VE NAKLIN t§LEVSELUf.l 


lerdi." 22i Ayette geęen istinbat sózcugii, kaynaktan su ęikarm.ilt 
anlammadir. Araplar, su, kaynagindan ęikip góruldugu /.am.m 
“nebata'1-mdu” derler. Istilah olarak istinbat, zihnin gayreti vc ze 
ka kuweti ile naslardan (Syet-hadis) manalar ęikarmaktir. Her 
hangi bir ięte bóyle bir ihtisas ve giicu kendinde bulanlar o i^in 
muętehididirler. Cunku ahkam ięerisinde dogrudan dogruya nas 
ile bilinemeyip, ancak hukum ęikarmakla bilinebilecekler vardir. 
Dolayisiyla, istinbat da bir huccettir. Kur’an’dan istinbat etmek, 
ancak onun anlammi ihata etmekle olur. Onu kendi biitunlugu 
ięerisinde kavramaktan aciz olan bir kimsenin, onu dogru bir $e- 
kilde anlamast zordur. 224 

Ayrtca Kur’an kendisini hidayet kaynagi olarak tammhyor. 225 
Bilinemeyecek ve anlaęilamayacak bir Kitab kendisini nasil bóyle 
tammlayabilir? Óyleyse o, anlaęihr. Yine Kur’an ‘el-mubin/apaęik’ 
ve akii sahipleri ięin bir ógiit oldugunu vurgular. 226 Biitiin bu 
ayetler Kur’an’in anlaęihr olmasinin bir delilidir. 

Bilindigi gibi, akii baęinda ve gucii yeten her insan sihhatini 
korumakla mukelleftir. Bazi hastaliklar vardir ki, ęogu insan 
onun sebeplerini bildigi ięin ónceden tedbir alir. Eger mahiyetini 
bilemedigi ve ustesinden gelemeyecegi bir hastahk olursa, hemen 
uzman bir doktora miiracaat eder. Ona itiraz etmeden muayene 
olur ve doktorun yazdigi ilaęlan kullanir. lęte bunun gibi, 
Kur’an’da da bazi ayetler vardir ki, bilgi ve kultur seviyesi farkli 
da olsa her insan anlar. Bir de herkesin manasini anlamakta giię- 
liik ęekecegi ayetler vardir ki, hasta olanin doktora baęvurdugu 
gibi, bu ayetlerin manasini anlamak ięin de bu alanda ihtisas yap- 
mi§ uzman bir bilgine ba§vurmak gerekir. 227 O halde Kur’an, ge- 
rek normal seviyedeki insanlar ve gerekse ihtisas yapmię olan in- 
sanlar tarafindan farkli duzeylerde anlaęihr bir metin olduguna 
gore, sonuęta Kur’an anlaęilabilecektir. 

§u halde, yerine gore muhkem ve miiteęabih aynmi yapma- 
dan da bazi ayetlerin siyak-sibak ęeręevesi dahilinde ya da ię ve 
di§ baglamlar biitunlugu aęisindan diięunuldugunde anlaęilabile- 
cegi bir vakiadir. Ustelik de muhkem ayetler, manasi aęik oldugu 
ięin te’vile de ihtimali olmayan ayetler olmasi sebebiyle lafiz-ma- 
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na iliękisinin kavranmasinda bir giięluk degil, kolaylik vardir. 
Madem ki sorun, lafzin asd muradinin anlaęilabilmesi ięin degi- 
ęik yónlerden te’vile ihtiyaę duyuluyorsa, burada iizerinde derin- 
likli bir ęekilde durulmasi gereken muhkem degil, muteęabih la- 
fiz ve ayetlerdir. Kaldi ki, yerine gore, muhkem zimmnda mute¬ 
ęabih; muteęabih zimmnda muhkem bulunabilir. Bazi ayetlerin 
anlami da zaman ięerisinde olgulann ve sosyal hayatin akięina 
bagh olarak anlaęiiabilir. Diger yandan Kur’an’da edeb, ahlak ve 
degięik hikmetler bakimindan reddedilmesi ya da ifade edilmesi 
mahzurlu olan kinaye ve ta’riz ęeklinde daha belagath ve daha et- 
kili ustii kapali bir anlatima sahip ayetler de vardir. Elmali’hmn 
dedigi gibi, sonuęta butiin aęiklamalar tevhid sistemi tizere bir- 
likten ęokluga ya da ęokluktan birlige giderken, gerek nispetler- 
de ve gerekse tasawurlarin simrmda beęeriyet dillerinin heniiz 
ortaya koyamadigi, hatta hię sezemedigi, duęunmedigi ve benze- 
rini górmedigi nice manalar ve hakikatler vardir ki, bunlar, sizin 
bilmediginiz daha neler var gibi bir muhkem anlatimla ortaya 
konmakla beraber, muteęabih bir misal ve bir ima ile sezdirdikle- 
ri zaman daha faydali olur. Bu gibi ayetlerin her ne kadar bazisi 
bugiin anlaęilmazsa, yann anlaęiiabilir. 228 

Góruldugu gibi, Islam duęunce tarihinde akii egilimin temel 
nedenlerinden birisi, Kur’an’m muteęabih ayetlerini anlama gay- 
retidir. Allah’in muteęabih ayetleri indirmedeki hikmeti, miiteęa- 
bihin kapali yónlerini ortaya ęikaracak olan ulemayi tefekkiire ve 
incelikleri araętirmaya teęviktir. Diger yandan, Kur’an’in tamami 
muhkem olsaydi, ne tefsire ve ne de tefekkiire ihtiyaę duyulurdu; 
herkes onu anlamada aym seviyede olurdu. Alimin alim olmaya- 
na farki da belirlenemezdi. Kur’an’da muteęabih ayetlerin bulun- 
masi, ilmin te’vile dayali kalmasi ile ayetlerin birbirine tercih 
edilme mecburiyetini ortaya ęikarir. Bu te’vil ve tercihler; liigat, 
nahiv, ma’3ni, bey3n ve usul-i hkih gibi pek ęok ilmin ógrenilme- 
sini gerektirir. $ayet muteęabih ayetler olmasaydi, bu ilimlerin 
tahsiline ihtiyaę duyulmazdi. Kur’an’da muteęabih ayetlerin bu- 
lunmasi bu faydalan saglamiętir. 229 

Diger yandan, Kur’an alim-cahil, zengin-fakir, gerek sosyal ve 
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gerekse kiilturel farkhhklar aęismdan olsun, insani seviyelcrin 
biitunune hitap eder. Kur’an’in davet ve anlam haritasi, insan un 
surunu bir butun olarak kapsar. Akillar ve nefisler uzerindc tcsi 
rinin yayginhk kazanmasi ięin Kur’an’in hitabi bu seviyelerc uy- 
gun gelmiętir. Kur’an, insanin fitrat ve duygusuna seslenir. Her 
ikisi de butun insanlar arasmda muęterek bir degerdir. Bundan 
dolayi, alim, cahil, filozof vb. gibi, sosyal hayatin butun tabakala- 
n ona iman etmiętir. Eger bu din, salt“mantik ilmi”nin ónerme- 
lerine dayanmię olsaydi, ęok az bir kimse iman ederdi. 230 

Butun bu degerlendirmelerden sonra aęikęa ęunu ifade edebi- 
liriz ki, akii bir yóntem olarak te’vil olgusu, lslam’m tabiatindan 
dogmuętur. ęagdaę araętirmaci lrjan Abdulhamid’in de vurguladi- 
gi gibi 231 Islam diięunce tarihinde ilk defa sistemli ve metodik bir 
diizeyde tevili kullanan akilci yaklaęimin ónciisu Mu’tezile eko- 
ltidur. Mu’tezile, Kur’an’da ve Hz.Peygamberin hadislerinde, laf- 
zi/harfi anlamlari ahndigi taktirde teębih ve tecsime gótiirecek ve 
bóylece Allah’a beęerl bir takim sifatlar, duygular ve duęunceler 
isnat ettirecek bir takim ibareler górmuęlerdir. Onlann nazannda 
madem ki Allah’in cismaniyet ve cihetten munezzeh oldugu akii 
delillerle sabit olmu§tur; o halde bu sifatlann lafzi/zahiri manala- 
nna hamledilmemeleri gereklidir, demięlerdir. Mu’tezile bilginle- 
ri, bu ęeęit meęakkatli yolda bizzat Kur’an’m diger ayetlerinden 
istifade etmięler, dii ve kurallarma baęvurmuęlar ve tevil ięin uy- 
gun górdukleri manalarda kendilerine yardimci olacak esaslar 
bulmuęlardir. 

Mu’tezile’nin bu cehdi góstermesi bir Miisluman zihniyeti aęi- 
sindan son dereee dogru idi. Cunku tarihte, Kur’an’in teębihi di- 
lini lafzi/harfi okuma bięimine tabi tutan Ha§viye, Miięebbihe ve 
Miicessime gibi gruplarm faaliyetlerine ancak bóyle engel oluna- 
bilir, Allah tasawuru, insan-bięimci bir tasawurdan bóyle koru- 
nabilirdi. Bóylece Mu’tezile akii tevil yóntemine ba§vurmakla teę¬ 
bih ve tecsim duęuncesine kapilan firkalann elinden bu bozuk 
metodu alarak dogrusuyla degiętirmiętir. Tarihi stireęte gerek §ia 
olsun, gerek Maturidiler ve gerekse Eę’ariler olsun, kisaca firkala- 
nn geneli akii te’vil metodunu benimsemięler ve de bizzat kullan- 
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mięlardir. §imdi de pratik aęidan muteęabih olan lafiz ve ibarele- 
rin muhkeme arzedilerek nasil te’vil edildigini órnekleriyle góste- 
relim. 

F. Mutcęabihin Muhkemle Te’vfl Edilmesine Órnekler 

Her ne kadar, teorik diizeyde muhkem ve muteęabihin tanimi ko- 
nusunda biitun kelaml ekoller arasinda gonię farkhhgi ortaya 
ęikmięsa da, muteęabihin yorumunda izlenecek metod konusun- 
da ortak góriię birligine varilmiętir. O da ‘mute$abih olan lafiz ve 
ibarelerin muhkem lafiz ve ibarelere arzedilmesi’ dir. Bu yóntem, 
gerek muteęabih ayetlerin ve gerekse haberi sifatlann te’vilinde 
uygulanmiętir. Burada, mutekellimlerin muteęabih ayetleri muh¬ 
kem Syetlere ya da fer’ olan miiteęabihi asl olan muhkeme arze- 
derek te’vil etme yóntemi konusunda bazi ómek uygulamalarma 
yer verecegiz. ętinkii onlar, muteęabih diye isimlendirdikleri 
ayetleri, muhkem ayetlerin lęiginda anlamięlardir. Mu’tezile bil- 
ginlerinden Ebu’l-Huzeyl el-Alldf a gore, muteęabih lafizlan bu 
metoda gore yorumlamak mumkiindur. Sózgelimi, Allahhn vechi 
(yiizu), 0'nun Kendisidir; nefsi bizzat 0’dur. Yani, vech; Allahhn 
zatidir. Ebu’l-Huzeyl, Kur’an’da Allahhn yed (el) olarak zikrettigi 
teębihi ifadeyi lafzi/harfl olarak anlamamakta ve ‘nimet’ olarak te- 
vil etmektedir. Yine ayette geęen “góziimun ónunde” 232 ibaresini, 
ilmim dahilinde, ęeklinde tevil etmiętir. 233 

“Muteęabih, muhkeme dóndiirulur” formuliinu Mu’tezile’den 
alan Zeydiyye miitekellimi er-Ressi, “Kitabu’l-Adl ve't-Tevhid ve 
Nefyu’t-Te$blh" adh eserinde Mtięebbihe ve Miicbire firkalarinm 
delil getirdikleri ayetler konusundaki yóntemlerini eleętiriyor, bu 
ayetleri, itizali duęiince alaninda geęerli olan“muteędbili, muhke¬ 
me arz edilir" yóntemine uygun bir ęekilde te’vil ediyor. O, Mii- 
ęebbihenin, muteęabih ayetleri, yine muteęabih ayetlere istinat et- 
tirme góriięune karęi ęikiyor. Allahhn insana benzerligini geęer- 
siz kilma prensibine dayali Mu’tezile’nin soyutlamaci yóntemiyle 
hareket ederek, biitun muteęabih ayetleri yukanda sózkonusu et- 
tigimiz genel yasaya uygun bir ęekilde te’vil ediyor. 234 Onun te’vil 
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konusundaki duruęu, bazi ayetleri te’vil ederken, diyalc-ki 11 < Im 
yónteme ( et-tarikatu’l-cedeliyye ) dayanmasidir. er-Ressl, 
Kur’an’da dogal olarak zahiren Allah’in górulecegine dair olim 
ayetleri muteęabih olarak nitelendirir. Bu tur ayetlerin te’vil edil 
mesi gerektigini sóyleyen muellif, Kur’an’da yer alan ve bir mali 
lukun yaraticiyi górmesinin imkansiz oldugunu vurgulayan 
muhkem ayetlere dóndurerek yorumlar. Onun bu yónteminden 
bazi uygulamalar ęóyledir: 

er-Ressi’ye gore: “Gózler 0’nu górmez, O btitun gózleri gó- 
nir ” 235 Syeti, muhkem bir ayettir, ęiinku manasi ve maksadi aęik- 
tir. Muellif, teębih taraftarlanmn insan-bięimci Allah telakkisine 
yol aęacak diizeyde literał yorumlarim ęuriitmek ięin yazdigi ri- 
salesinde: “O gtin bir takim yuzler Rablerine bakip parlayacak- 
tir ” 236 Syetlerini, muhkem kabul ettigi yukandaki ayetin lęiginda 
yorumlama cihetine gider. Ayette geęen, “yuzler var ki o gun 1511 
151 ! parlar" pasajini “giizel ve parlak”; “R abbine bakar” ifadesini 
ise, ‘Allah’in sevabim, cómertligini, rahmetini’ beklerler. 0’ndan 
gelecek hayir ve yarann beklentisi ięinde olurlar , 237 ęeklinde 
te’vil eder. Geręekten de ‘nazira(h)’ kelimesi Kur’an’da ‘gózlemek’ 
anlamma kullamlmiętir . 238 

Bir baęka órnek de Allah’in ‘Kelam’ sifati ile ilgilidir. er-RessI, 
“Allah, Musa ile konuftu" 239 ayetini ęu ęekilde te’vil eder. “Miięeb- 
bihe ekolunden olanlar, Allah’in dii ve dudaklar ile konuętugunu, 
konuęmamn 0 ’ndan tipki yaratilmięlardan ęiktigi gibi ęiktigim 
ileri surmektedirler. Halbuki, Allah’in Musa ile ilgili sózlerinin 
ilim ve iman ehline gore ifade ettigi anlam ęudur: ‘Yuce Allah di- 
ledigi yaratma ile bir konuęma meydana getirmiętir. Hz. Musa da 
bu konuftnayi ięitti ve anladi. Dolayisiyla, Allah’tan duyulan her 
ęey yaratilmiętir. Cunkii (yaratilan) Allah’tan ayndir .” 240 Góriil- 
dugii gibi er-Ressi, Allah’in Kelam sifatina, hissl, harfi mana ver- 
meyi Allah’tan nefyetmek istemiętir. llginętir, bundan da 'Halku’l- 
Kur'an’ tartięmasini ęikanr. Muellifin bu góruęleri, tevhid ilkesiy- 
le baglantili olup, aklin, her tiirlu aydinlatma ve muhakeme etmc 
górevini atil bir duruma getiren tecsim gibi duęiince ve hurafeler- 
den aydinlatmaya yóneliktir. Biraz da bu ęabamn altinda, Hz. 
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Isa’yi tanrilaętirmaya iliękin fikirlerinde Allah keiimesinin kadim- 
ligini temel gerekęe gósteren Hiristiyanlarla yaptiklan tartięma- 
larla yakindan iliękilidir. Bir de gerek er-Ressi ve gerekse Mu’te- 
zile’nin Kur’an’in hudus ve mahluk oluęuna delil getirdikleri 
ayetlerden genel bir istidlalde bulunmalan ne derece nesnel bir 
sonuę ęikarma olur? Bu konu zaten butiin Kelami ekoller arasm- 
da tartięmahdir. Bizim burada amacimiz, Allah’in kelam sifati 
ęevresinde taraflarin yaptiklan polemikleri giindeme getirmek 
degil, er-Ressfnin yóntemini ortaya koymaktir. er-Ressi’nin iddi- 
asina gore, mutejabih ayetlerin muhkem ayetlere arz edilerek 
te’vil edilmesini ehl-i kible ięerisinde sadece ‘Ha$viyye’ zihniyeti 
inkar etmiętir. 241 

Bir baęka Zeydiyye mutekellimi olan Imam Yahya b. Huseyin, 
cebriyenin góruflerini eleętirmek ięin yazdigi mezkur eserinin 
“Adalet" ve “Tevhid" bólumunde, “ru'yetullah” sorunu baglamm- 
da muhkem ve muteęabih ayetlere órnekler verir. Mesela, ona go¬ 
re: “Hiębir $ey 0’na denk degildir ” 242 , “0’nun hiębir benzen yok- 
fur” 243 ve “gózler 0’nu górmez, O butiin gózleri góritr” 244 ayetleri 
muhkem; “o glin bir takim yuzler Rablerine bakip parlayacaktir, o 
gun bir takim yiizler de asiktir ” 245 , “Rabbine kavu$mayi isteyen 
ki mse..” 246 ayetleri mute$&bih olarak kabul eder. “Muteęćtbih dyet- 
ler, muhkem Ayetlere ba$vurularak yorumlanir" ilkesinden hareket 
eden muellif, er-Ressfnin yaptigi gibi, “ yuzlerin parlamasini " se- 
vabi bekleme; “Rabbine kavu$ma" ifadesini, sevaba kavuęma ola¬ 
rak te’vil eder. 247 

lmdm Yahyd b. Huseyin, Allahhn adaletiyle ilgili ayetler arasm- 
da meydana gelen tearuzu ęózumlemede yine muteęabih ayetle¬ 
rin yorumunda takip ettigi yóntemi uygular. Órnegin, bu konu- 
da ewela muhkem dedigi §u ayetleri ortaya koyar: “Allah fenaligi 
(el-fal i$<3) emretmez.” 248 “(Allah) kullarimn inkarindan hoęnut ol- 
maz .’’ 249 Sonra, §u mute$abih ayetleri, yukandaki muhkem ayet¬ 
ler lęiginda te’vil eder: “tsrdilogullarina Kitab’da: ‘Dogrusu yeryu- 
Ziinde iki deja bozgunculuk yapacak (letufsidunne fi’l-arz> merra- 
teyni) ve kibirlendikęe kibirleneceksiniz’ diye bildirdik.”(ve kazay- 
na). 250 “Bóylece ona (Lut'a) bu i$i bildirdik (gazaynd).” 251 “Rabbin, 
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yalniz Kendisine tapmanizi, anne-babaya iyilik etmeyi buyumiuę 
tur(fegazd).” 252 “Allah, bunun uzerine iki gun ięindeyedi gdkyarat 
(i (fegazdhunne).” 253 Imam Yahya b. Huseyirfe gore, bu dórl flyn 
te geęen ‘kazd’ fiilinin ilki, ‘onlar, bozgunculuk ismini seęliler', 
digerleri ise, ‘bilgilendirmek, buyruk ve yaratmak’ anlamlarma 
gelir. Bu ayetlerin hiębirinde cebir, yani, insandan irade hurriye- 
tini soyutlayarak zorlama yoktur. Asia, tecvir, yani haksizlik sóz- 
konusu degildir. Allah’in adaletine ęehadet eden muhkem ayetle¬ 
rin manasi ile uyujmaktadir. Ayrtca muellif, zahiri anlamda cebir 
ifade eden diger ayetleri de bu ęekilde te’vil eder. 254 

Muteahhirln Mu’tezile’nin ónemli mutekellimlerinden Kddi 
Abdulcebbdr da muteęabih ayetleri muhkem ayetler lętginda te’vil 
edenlerdendir. Kadi: “0’nun benzeri hiębir $ey yoktur” 255 anlami- 
na gelen muteęabih ayeti: “De ki O Allah bir tektir" 256 anlamina 
gelen muhkem 8yet tęigtnda yorumlar. 257 Bu uygulama, sem’I bir 
karfne yardtmiyla miiteęabihi te’vil etmek órnegidir. Bóylece, 
muhkem ve muteęabih ayetin anlam uygunlugu saglanmię olur. 

Mu’tezile alimleri, akaid alantndaki góriięlerini “muteęabih 
ayetler, muhkem ayetlere arzedilir" yóntemiyle ętkarmięlardir. 
Kabir suali, azabi ve nimetleri ile ilgili góruęleri buna órnek ola- 
rak verilebilir. Bu konudaki góruęler Mu’tezile kelam ekolu ięeri- 
sinde herkesin onayladigi bir góriię degildir. Farkh duęunenler de 
vardir. Órnegin, Kadi Abdulcebbar, Dirar b. Amr, Bięr b. el-Meri- 
s! ve Zemahęeri gibi alimlerden ayrtlarak ‘kabir ahvali’ konusun- 
da Ehl-i siinnet gibi duęiinur. 258 

Muteahhirln Mu’tezile alimlerinden Zemahęeri, kabir sualinin 
olmadigtna Duhan Suresi’nin 56. ayetini delil getirir: “Orada ilk 
ólumden ba$ka olum tadmazlar.” Miiellife gore geęmięteki óliimun 
gelecekte tadilmasi muhaldir. Eger birinci ólumun tadilmasi ge- 
lecekte olsaydi, ikinci ólumu de tadarlardi. O halde ilk ólumden 
baęka bir óliim yoktur. Insanlar óliir ve dirilirler. 259 Eger kabirde 
dirilme olsaydi, onlar iki defa ólumu tadmię olurlardi diyen Ze- 
mahęeri, iki defa ólumun olmadigina Mu’min Suresi’nin 11. aye¬ 
tini delil getirir: “Onlar: Rabbimiz! Bizi iki defa óldurdiin, iki defa 
dirilttin...derler.” 260 Zemahęeri bu ayette geęen iki ólumden birin- 
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cisini, dogum óncesi yokluk; ikincisini ise, tabii ólum; iki hayat- 
tan ilki, diinya hayati, ikincisi de , dirilięten sonraki hayattir, ęek- 
linde yorumlamiętir. Dolayisiyla, eger kabirde de bir hayat olsay- 
di, ayette belirlenmeyen bir hayati da eklemek gerekirdi. Zemah- 
ęerfye gore, Mu’min Suresi’nin 11.ayeti muteęabih olup, bu ayet, 
muhkem olan Duhan SGresi’nin 56. ayetine arzolunarak yorum- 
lanmalidir. 261 Bu mantiktan hareket ettigimizde ólum bir defadir, 
o halde kabir hayati olmadigi ięin suali de yoktur. 

Zemahęerfye gore: “Onlar sabah-akfam afeęe sunulurlar. Kiya- 
met ęattigi gun, Fir’avun’un adamlann i azabin en agirma sokun, de- 
nir” 262 ayeti, mute§abihtir. Bu Syet kabir azabimn yokluguna de- 
lildir, diyen muellif, gramatik aęidan ayete yaklaęarak, bu ayette 
geęen “en-nar”Iafzi, sflu’l-azab/kótu azabtan bedeldir. Sanki o za- 
man ayetin manasi, “kotu azab nedir?” diyen kimseye, ‘o, ateętir 
ki, Fir’avun ve ailesi sabah-akęam kiyamet gunu azaba sokulur’ 
cevabi verilir. Yine Zemahęeri, bu ayeti ónceki ayetin baglami 
ęeręevesinde anlamava ęalięir. O zaman Fir’avun ve ailesinin ar- 
zedilecegi ateę, Nisa suresi’nin 10. ayetinde geęen ateę gibi, me- 
cazi manada bir ateę olup, dunyada karęilaęacaklan sikintilar de- 
mektir. 263 Góruldugti gibi Zemahęerfnin her iki yorumundan ęi- 
kan sonuca gore, kabir azabi yoktur. Zemahęerl bóyle bir sonuca, 
muteęibihattan saydigi bu ayeti, muhkem kabul ettigi Tekasur 
Suresi’nin 8. ve Zilzal Suresi’nin 7-8. ayetleri lęiginda yorumla- 
mak sflretiyle ulaęmiętir. 26,4 

Zemahęeri, ęefaati, sevap ve derecelerin yukseltilmesi §eklin- 
de anlar. $efaat konusu ile ilgili olarak geęen Enbiya Suresi’nin 
28. ayetini muteęabih sayar. Bu ayeti, muhkem kabul ettigi 
Mu’min Suresi 18 ve Nebe’ Suresi 38. ayetleri lęiginda yorum- 
lar. 265 

Teorik duzeyde mubhemi, mufesserin; muteęabihi ise, Mu’te- 
zile de oldugu gibi, muhkem ayetlerin lęigi altinda te’vil eden 
tmam-i Maturidinin bu yóntemine ęu iki órnegi verebiliriz. O, 
Kur’an’da geęen ve muteęabih lafizlar arasinda saydigi ‘arę’ 266 sóz- 
cugunu, muhkem kabul ettigi el-En’am Suresi’nin 18. ayetine ar- 
zederek, yucelik ve yukseklik ęeklinde te’vil eder. 267 Yine o, 
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“ru’yetullah” konusunda: “Guzel davrananlara daha guzel Inny 
lik, bir defazlasi vardir” 268 ayetinde geęen “ziyćtde:fazlulik" talu 
rini, muhkem saydigi: “Yuzler vardir ki o gun i$il i$il parildayai ul;, 
rablerine bakacaklardir" 269 ayeti i§iginda Allah’a bakmakla u 'vil 
etmiętir. 270 

Selefiyye harię biitun kelami ekollere gore akaid, Kuran’la v.i 
zedilir. Cok ilginęitir, El-Akidetu’n-Niz&miyye adh eserinde mutc- 
ęabih ayetler karęisinda sahabe gibi tavakkuf metodunu savu- 
nan 271 Cuveynl, aym eserinin ‘sem’iyydt’ bahislerinde bu yonte- 
minden feragat ederek, en ónmeli akaid meselelerini ya ahad ha- 
ber ile ya da akii ile yorumluyor. Órnegin, Cuveyni, kadim E$’ari 
bakięi olan Allah’m kudretinden hareketle kabir azabi, nimeti ve 
sualini, hatta ęefaati, Kur’an naslarma dayandirmadan akii muha- 
keme ile ‘hak’tir yargisma ulaęiyor. Yine, naslarda geęen ‘sirat’ ve 
‘mizan’ kavramlarmi madd! olarak te’vil ediyor. 272 

Demek ki, teorik diizeyde te’vile karęi ęikmak sorunu ęózmu- 
yor. Órnegin, bir Ef’ari ęarihi olan M. Zdhid el-Kevseri (ó. 1952), 
Cuveynl’nin el-Akidetun-Nizamiyye adh eserindeki góruęleri aęi- 
ga ęikarmak ięin yazdigi notlarmda, Kur’an’da geęen ve miiteęa- 
bih lafiz olarak bilinen “yed” kavraminin hem hakiki ve hem de 
mecazi n- -iasi oldugunu zikreder. Ona gore, “yed” lafzi, insan 
hakkinda kullamldiginda hakiki anlam olan el;“yed” lafzi Allah 
hakkinda kullamldiginda da mecazi anlam olan, kudret kasdedi- 
lir. Kevseri, “Allahkn eli (yedulldh) onlarm ellerinin ustundedir” 273 
ayetini miiteęabih sayiyor ve bu ayeti anlamak ięin, muhkem ka¬ 
bul ettigi: “0'nun benzen hiębir jey yoktur ” 274 ayetine arzediyor. 
Bundan amaę, Allah’la insan arasinda Muęebbihe firkalan tarahn- 
dan ileri siirulen benzerligi ortadan kaldirmaktir. Kevseri, “yed" 
lafzim Allah hakkinda kullamrken, insan orgam anlamina gelen 
hakiki manayi terkedip, kudret anlamma gelen mecazi manayi al- 
mak gerekir, demektedir. 275 

Muhakkak ki butun dillerin yapisinda ‘ęokanlamhhk’ ózelligi 
vardir. lęte Kur’an’da ve hadislerde geęen manalan benzeęen 
(miiteęabih) lafizlar, ęokanlamhhga en guzel órneklerdir. Matu- 
ridi’nin iyi bir takipęisi olan Ebu’l-Mum en-Nesefi, anlamlan ben- 
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zeęen lafizlann te’vili konusunda ózgiin diyebilecegimiz bakię 
aęilan getirmiętir. Miiellif, dilin delaletinden yola ęikarak bir laf- 
zin ęeęitli anlamlan olacagi diiętincesinden hareket etmię, ewela 
benzeęen isimlerin manalarinin bir dókumanini yapmiętir. Lafzin 
anlam bakimindan bir tayin ve tespitini yaptiktan sonra benzeęen 
anlamlardan hangisi Allah’in sifatlanna uygun diięiiyor ve Al- 
Iah’in birligiyle ęeiięmiyorsa, onun Allah’a isnat edilebilecegini 
savunmuętur. 276 Nesefi, miiteęabih lafizlan yorumlamada gelię- 
tirdigi, “anlam seęmeciligi" diyebilecegimiz yóntemine bagli kala- 
rak uygulama alaninda buna biręok ornekler verir. Górebildigi- 
miz kadanyla onun bu alanda biitiin ęabasi, Kur’an’in insan-bi- 
ęimci lafizlanm beęeri anlamlar ęagriętirabilecek her tiirlii yo- 
rumlama bięimlerinden soyutlama temeline dayamr. Elbette bóy- 
le bir diięuncenin arkaplamnda ‘tevhidi’ koruma psikolojisi yatar. 
lęte Nese/i’nin, mana bakimindan birbirleriyle benzeęen lafizlann 
te’vilinde “Allah’m birligiyle ęelięmeme” ilkesine biiyiik sadakat ve 
duyarlilik góstermesi bundandir. Neseffnin ‘te’vil yóntemi’ne bir 
órnek oluęturmasi bakimindan teorisini “yed" ve “arę” lafizlan 
uzerinde uygulamasi ęóyle olmuętur. Bilindigi gibi ‘yed’ sozciigu 
Arapęa’da ęok anlamli kelimeler grubundandir. lęte Nesefi, “yed” 
sóylenir, bununla, kuwet, kudret, hukiimranlik, memleket, yón, 
iistunluk, kolaylik, zenginlik, el ve avuę (organ anlamlannda) 
kasdedilir. Bu anlamlardan yalmz Allah’in birligi (tevhid) ile ęe- 
lięmeyeni Allah’a isnat edilir, demektedir. 277 Kelam tarihinde en 
ęok tartięmali muteęabih kavramlardan birisi de “arę”dir. Nesefi 
yukanda arzettigimiz metoduna bagli kalarak “arę” lafzim, “yed” 
sózcugunde uyguladigi kurala gore yorumlama cihetine gider. O, 
“arę” sóylenir, ęevresinde meleklerin dolaętigi serir, karyola; ba- 
zen de miilk (hukiimranlik) kasdedilir, góriięune yer verir. 278 O 
halde bu górtięe gore, Allah’a isnat edilen arę sózciigune karyola 
manasi vererek insanlann zihin diinyalarmda cismani bir Allah 
tasawuruna gitmeye yol aęmaktansa, tenzih sóyleminden hare- 
ketle egemenlik manasi vermek aklin gereklerine en uygun diięen 
bir davramę tarzidir. Dilbilginleri nezdinde arę sózcugiinun kar¬ 
yola ve hukiimranlik gibi anlamlara geldigi dogrudur. lęte bu iki 
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anlamdan soyutlamaci bir zihniyetle, akii deliller ve Allah m m 
fatlanyla paralellik gósterecek bir diizeyde hukumranlik manasi 
seęerek Allah hakkinda kullanmak en akilhca bir yóntemdir. /a 
ten Nese/I’nin yaptigi da budur. A$agi yukari kelaml ekollmn 
ciimlesi, muteęabih ayetleri muhkeme arzetme ve akii te’vile tabi 
tutma konusunda ortak bir anlayięa gitmięlerdir. Hepsinin de or- 
tak endięesi, saf ve nezih Islam inanę sistemini bozmak isteyen 
batil inanę ve fikirlere karęi durma sorumlulugudur. Belli bir ta- 
rihi sureęten sonra sistematik akii duęilnceye geęilmię ve bu ko- 
nuda temel ilkeler de ortaya konulmuętur. Bu i§in felsefi alt yapi- 
sinin orijinali tamamiyla mutekellimlere aittir. Sanirim mesele, 
konuyu tafsilatiyla ortaya koydugumuzda daha iyi anlaęilacaktir. 
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III. Sistematik Du§iinceye Geęi$ 


. nsan akii, duęiince ve hareketini belli bir yónteme dayandir- 



madan bir takim akii ęikarimlar yoluyla dufunce iiretiminde 


JL bulunamaz. Epistemolojik aęidan Kelamcilar, kendisi kanaliy- 
la baęka bir ęey hakkinda bilgi elde etmeye yarayan delilden ha- 
reket ettiklerinden metodlarina salt kiyas degil, istidlal adim ver- 
mięlerdir. Kiyas ise, aęikęa islam hukukunda kullamlmi§tir. Cun- 
kii bu, saf aklin bir iętihadidir. Arna aym yóntem Kelam ięin sóz 
konusu oldugunda ózellikle selefiyye tarafindan itiraz konusu ya- 
pilmiętir. Eger akii kiyas, menęeine bakilmadan Islam hukukun¬ 
da delil sayilmasi akide aęisindan bir problem oluęturmuyorsa 
aym tutum usulu’d-din konusunda nięin problem oluęturuyor? 
Bunun sebebi, tenzih akidesine bagliliktan kaynaklanan hassasi- 
yettendir. Sistematik akii dujuncenin mumessili sayilan baęta 
Mu’tezile olmak uzere, Maturidiler, Muteahhirin Eę’ariler ve hat- 
ta §ia, -seęmeci yaklaęimin dięinda- biitunuyle Aristo mantigina 
ve salt akii bagimsiz bir guę sayan anlayięa iltifat etmemięlerdir. 
Onlann kullandigi kiyas, bir tur istidlal olup empirik/tecrubi bir 
yóntemdir. Sistematik akii yónelim fikrinin altinda akii kullanma 
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ve tefekkiire dayali iętihad vardir. Re’y ile iętihad, temsili bir ki- 
yasin ilkesidir. Sistematik akii bir yóntemin bir dali olan istidlal 
ve nazar ise, aklim ięleten bir mutekelliminin zihinsel bir faaliye- 
tidir. Bu yóntem Kur’ani metodun dięinda bir ęaba degildir. ęun- 
kii Kur’an, bizzat varliklan akilla tetkik etmeye ve bunlar hakkm- 
da aklin kullamlmasiyla bilgi sahibi olmaya teęvik eder. Daha ón- 
ce bu konuyla ilgili órnekler verdik. 

Kelam tarihinde sistematik akii duęiinceye geęięi ónce fikri te- 
meller, sonra da akii kamtlar aęistndan ele ahp tahlil edecegiz: 

A. Sistematik Duęiinceye Geęięin lik Fikri Temelleri 

Islam diięunce tarihinde ózellikle Kelami konularda sistematik 
aklin ónderi olarak Mu’ezile’nin ilk teorisyenci bilginlerinden 
Ebu’l-Huzeyl el-Alldfi góriiyoruz. Allaf, Mu’tezile’nin teęekkul ta¬ 
rihinde kuruculuk rolu uslenmiętir. Mezhepler Tarihęisi Malati 
(6.377/990), onu, cedel (diyalektik) ehlinin iistadi sayar, yaęadi- 
gi ęagda hasimlarmdan hiębirisinin sóz sanatinda onunla yanęa- 
madigmi dile getirir. 279 Bilindigi gibi Ebu’l-Huzeyl, tercume ha- 
reketinin baęlamię oldugu ve geliętigi bir dónemde yaęamiętir. 
Aym zamanda Islam diięuncesinin aktif bir savunucusudur. Bir 
taraftan gnostik mezhepler, diger taraftan Yunan felsefesinin yay- 
digi duęunceler, Islam akidesini ęarpitmaya ęahęirken, bu mez- 
heplerin derinlemesine bilinmesi ve incelenmesi kaęinilmazdi. 
Ali Sami en-Ne^dr' m da ifade ettigi gibi, bir aydm olarak kendi 
ęaginin kulturtine vakif olmadigi, diięunulemezdi. 280 Bu sebeple 
de bazi Kelami meselelerde Yunan felsefesinden etkilenmię olabi- 
lir. Nitekim Ebu’l-Hasan el-Efari ve izleyicisi e$-$ehristdni bu 
noktalara dikkatleri ęekmektedirler. Bunlardan birisi de zat-sifat 
iliękisiyle alakalidir. Allaf a gore, Allah’in sifatlan vardir, arna bu 
sifatlar zatindan ayn degildir. Órnegin, Allah ilim sahibidir; ilim 
sifati kendisinin aymdir. Allah, kudret sahibidir; kudreti Onun 
aymdir. Allah, hayat sahibidir; 0’nun hayat sifati zatimn aymdir. 
Allaf, aym genellemeyi górme, ięitme, kidem, izzet ve azamet, ce- 
lal ve kibriya ile zatma ait diger sifatlan konusunda da yapar. 281 
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Alid/, zat-sifat konusundaki bu góru§leri, Eęarfnin ifadt siyle 
‘karde$leri felsefecilerderi almiętir. Bu felsefeciler alcmin bu S.i 
nifnin oldugunu, ancak 0’nun alim, kadir, hay, semi', baslr vc 
kadlm olmadigmi zannederek, onlar bu Sani’i, “aynun letn yezcl" 
diye tammlamięlardir. Allafin ‘sifat anlayięinf Aristo felscfesiylc 
iliękilendiren Eę’ari, onu, kdię korkusu ve sultamn baski ęidditi 
olmasaydi ‘ muharrik-i ewefden biitun Icabi, olumlu subuti sifat- 
lan inkar etmekten ęekinmezdi 282 , demesi bence nesnel bir de- 
gerlendirme degildir. 

Bilindigi gibi Ebu’l-Huzeyl el-Allaf, Abbasi Halifelerinden 
Me’mun, Mu’tasim ve Vdsik dónemlerinde yaęamię bir kimsedir 
ki, bu her iię yónetici de i’tizali diięuncelere yurekten bagli ve bu 
akidenin yaydmasi ięin her turlii yardim ve imkani esirgemeye- 
cek bir iradeye sahiptirler. Eger Ebul-Huzeyl, Eęari’nin iddia et- 
tigi gibi sifatlan tamamiyla inkar etseydi bu uę yónetici de buna 
bir §ey demezdi. Bunun en aęik delili, Halku’l-Kur’an meselesidir. 
Aslinda bu mesele itikadi bir sorun olmaktan ęikardmię, itikadin 
siyasallaętinlmasina góturiilerek, bu duęiinceyi kabul edip etme- 
me meselesi, resmi ideolojinin meęrulugunu benimseyip benim- 
sememe sorununa dóniięturulmuętur. E§’ari’nin sifatlar konu- 
sunda genelde Mu’tezile’yi ve ózelde ise Allafi yargdamast sub- 
jektif bir degerlendirme gibi gelmektedir. Konunun arajtirilmasi 
gerekir. Geręekten Yunan filozofu Aristo, Allah’m butiinuyle ilim, 
kudret ve hayat sifatlanm sóylemię midir? Kaynaklardan ógren- 
digimiz kadan ile Aristo: “Allah mevcudati kendi zatinda bilmez, 
s adece onlann mahiyetini bilir. ęunku Allah tumuyle ilimdir” di- 
yor. 283 Her ne kadar Eę’ari bu góriięiin Aristo’da varoldugunu id¬ 
dia etmię olsa bile 284 bu, Allafin ęeręevesini ęizdigi bięimde de¬ 
gildir. Bir defa Aristo’da Allah’in nitelikleri o kadar da aęik degil. 
Islam diinyasinda óteden beri felsefeye aęin muhabbeti olanlar, 
felsefeyi sevdirmek ięin Islam’a yaklaętiracak aęiri vurgu ve rau- 
balagali anlatima agirhk vermifler; yine felsefe sevmezler de 
-E$’ari ve selefilikte oldugu gibi- hasimlanm suęlamak ięin aęin 
derecede felsefeyi kótuleme yoluna gitmięlerdir. Aslinda Allafin 
yaptigi Allah’la varlik arasinda simri belirlemek aęisindan tenzih 
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duęuncesine hassasiyet góstermekten kaynaklanan bir durum- 
dur, gibi geliyor. Netice itibariyle sóylemek gerekirse, Allafm 
‘zat-sifat’ konusundaki góruęleri Mu’tezile’nin daha sonra bu ko- 
nuyla ilgili akldesinin billurlaęmasinda etkili olmuętur. 

Ebu’l-Huzeyl el-Alldf m sistematik akii duęuncenin gelięimine 
yaptigi en ónemli katkilardan birisi de Allah’i ve ahlaki degerleri 
bilmenin akliligi meselesine getirdigi yorumdur. Allafa gore, “ na- 
zar-i evvel, nakilden óncedir.” Kelamcinm zihinsel bir faaliyeti 
olan nazar, duęunme, bilinmeyeni elde etmek ięin bilinenleri bel- 
li bir kurala gore dizmek/siralamaktir. Dolayistyla nesneler iize- 
rinde tefekkur yapan insan hakikatin bilgisine ulaęabilir. Bu yón- 
tem bile tek baęina insanin Allah’i tanimasina yeterlidir. Ebu’l- 
Huzeyl’e gore varlik uzerinde bu tefekkurii terkeden insan ceza- 
ya mustahak olur. Diger taraftan Allaf, adalet ve dogruluk gibi 
husn amellere yónelmenin; zuliim ve yalan gibi kubh eylemler- 
den kaęinmanin da akii oluęunu savunmuętur. Yani, ahlaki de¬ 
gerleri bilme de akii vacibattandir . 285 Baęka bir metinde de Ebu’l- 
Huzeyl bir akibet bilgisi olan algilama(idrak)mn gózde degil, 
kalbde oldugunu sóyluyor . 286 Bu bir ęeęit kalbin amelleriyle or- 
ganlarm amellerini birbirinden ayirmadir. Ahlak ilminde ise kal¬ 
bin amelleri hareket ettirici bir guę mesabesindedir. 

Islam duęiince tarihinde E bu'l-Huzeyl, Kur’an’in muteęabih 
ayetlerini anlamada ilk defa sistemli bir $ekilde akii tevil gelene- 
ginin baęlamasina ónciiluk etmiętir. 0 ’nun akii tevil anlayięmi si- 
fat anlayięindan ayn duęiinmek zordur. Sistemin temelinde Al- 
lah’in birligi (tevhit) ilkesini koruma diięuncesi yatmaktadir. Bir 
defa Ebu’l-Huzeyl, Allahhn zati sifatlarmi kabul etmekte ve bun- 
lan “ilahi zat”in kendisi saymaktadir. Zira 0’na gore zati sifatlar 
itibaridir ve de zihinseldir. Ónemli olan Ilahi zat’in birligi mese- 
lesidir. Bu konuda O ęóyle diyor: “Allah dlim (bilen)dir dedigim 
zaman, 0’nunla aym olan bir ilmi isbat etm ij oluyorum ve Ondan 
bilgisizligi nefyetmi $ oluyorum. Olan ve olacak olan maluma i $aret 
etmi? oluyorum. Allah kddir (guę yetiren)dir dedigim vakit, 0’ndan 
aczi nefyetmi 5 oluyorum ve kudretinin de Kendisi oldugunu tespit et- 
mij oluyorum. Allah hayattardir dedigim zaman, bu hayatin bizzat 
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O oldugunu sóylemi $ oluyorum ve 0’ndan ólumti nefyetmif oluyo- 
rum." 287 Burada yapilan ęey, Allah’in sifatlarmin kendisi olnui 
ve bu sifatlarm ziddinin 0’ndan nefyedilmesidir. Ebu'l-Huzcyl cl 
Allaf muteęabih lafizlan da bu metoda gore yorumlamiętir. Onie¬ 
gin, Allah’in vechi(yuzu) ibaresini, 0’nun Kendisi, yed (el) lalzi 
m,‘nimet’ ve “gdzumun dnunde” 288 tabirini ilmim dahilinde, ęck 
linde tevil etmiętir. 289 

Butun bu órnekler góstermektedir ki, Mu’tezile Kelami’nin 
sistematik hale dónuęturulmesinde ve sistematik akii anlayijm 
baęlatilmasinda ilk ónciilerden olan Ebu’l-Huzeyl el-Allafin bu 
ózgiin dufunceleri geliętirmię olmasi her tiirlu takdirin uzerinde- 
dir. Aym zamanda bu kątki sadece Mu’tezile Kelami’na degil, top- 
yekun Islam dufuncesine oldugu ięin hayli ónem arz etmektedir. 
$imdi de sistematik akii du§unceye geęięin ilk órneklerini sun- 
duktan sonra dogrudan ilke bazinda geliętirilen ve imam temel- 
lendirmede kullamlan akii kamt ęeęitlerine geęebiliriz. 

B. Sistematik Duęuncenin Akii Kamtlan 

Bu baęlik altinda kastettigimiz istidlal yóntemleridir. Kelam bil- 
ginleri, daha ónce bilinen ón bilgileri usuliine gore tertipleyerek, 
bilinmeyen yeni bilgilere ulaęmak anlamina gelen istidlal ve ęe- 
ęitlerini kullanmięlardir. 

Bilindigi gibi Kelam llmi, akii delillerle akaide iliękin konula- 
n kamtlayan bir takim “hucceflere dayamr. Kelamin kuruluę ve 
gelięme tarihine baktigimizda bunu ęok net bir ęekilde górebili- 
riz. Órnegin, gerek Gazali óncesi mutekaddimin ve gerekse Gaza- 
li sonrasi muteahhirin dónemlerinde mutekellimlerin ęogu, aka- 
id meselelerinde sem’i delille birlikte akii delilin de huccet oluęu- 
nu kabul etmięlerdir. Cunkii kelamda bilgi sistemi, hem akia ve 
hem de nakle dayamr. Kelami ara§tirmalarda bazi mutekellimler, 
akii delile daha genif bir alan aęarken, sem’i delil alaninda da si- 
mrlandinci bir tutum izlemięlerdir. Mu’tezile’nin geneli, Matiiri- 
diler, muteahhirin E$’arilerden bazilan ve §ia’mn lmSmiyye kołu 
olan isna aęeriyye buna órnek olarak gósterilebilir. 290 
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Kelam ilminin amaci, dini savunmak ve insana, dogru bir di- 
n! bakię aęisi kazandirmaktir. Bunun baęinda da Allah’i bilmek 
gelir. Bu sebeple mutekellimler 0’nu bilmede bir takim deliller 
geliętirdiler. Bu deliller, imanin temellendirilmesinde ónemli bir 
yere sahiptir. Arapęa’da delil, miiręid, rehber, klavuz ve yol gós- 
teren anlamlarma gelir. Terim olarak, kendi vasitasiyla baęka bir 
ęey hakkmda bilgi elde etmeye yarayan ęey, demektir. Lafzin ma- 
naya delaleti de bóyledir. 291 Delil sayesinde bir ęeyin dogru veya 
yanlię oldugu ógrenilebilir. Cunkii delil de bir ęeęit bilgiye ulaę- 
ma vasitasidir. 

Kelam ilminin en ónemli hedeflerinden birisi, Allah’i, yaratik- 
lara her tiirlii benzeyięten soyutlama ilkesidir. Mutekellimler, bil¬ 
gi sistemlerinin tabiati geregi, delilden hareket ettiklerinden me- 
todlanm, salt ‘kiyas’ degil, “istidlal" olarak isimlendirmięler- 
dir. 292 Istidlal faaliyeti, delil iizerinde yapilir. Kadi Abdulcebbar'a 
gore delil, zorunlu olarak ógrenilmesi mumkiin olmayan bir baę- 
kasinin bilgisine gótiiren ęeydir. 293 Mu’tezile, delil ile medlulun 
arasim ayinr. Buna gore onlar, delil ile medlul arastndaki iliękiyi 
zorunlu olarak górmezler. Hatta akl! incelemenin bilgiyi dogur- 
masi ięin aklim kullanan kimsenin medlulii bilmeme ęartim ge- 
tirdiler. 294 

BdkiUani ise delili ęóyle tammlar: “Delil, duyu alamnin dięin- 
da olan ve hakkmda zorunlu bilgimiz olmayan ęeyin bilgisine gó- 
turen bir muręittir. Delil, emarelerden kurulan, imalar ve ięaret- 
lerden bizę ulaęan, duyular yoluyla ve zorunlu bilgi ile elde ede- 
medigimiz bilgilere ulaęmamizi saglayan ęeydir. Bu yiizden bir 
topluluga rehberlik yapan kimseye de delil denir.” 295 Bakillanfye 
gore, bir baęka tammla delil, zorunlu olarak bilinmeyen ęeyin bil¬ 
gisine dogru bir akii yiirutme ile ulaęma imkani saglayan her 
yóntemdir. Bu da uę ęeęittir: a) Akii Delil. Delalet ettigi ile ilgili- 
dir. Fiilin failine delalet etmesi órneginde oldugu gibi. b) Sem% 
$er’i Delil. Dilden ęikarilan anlam iizerinde uzlaęidan sonra sóz 
yoluyla ęeylere delalet eder. c) Dilsel Delil. Dilsel uzlaęidan ve só- 
ztin anlamlarindan hareketle delalet eden delildir. Isimlerin, si- 
fatlarm ve diger lafizlann delaletleri gibi. Uzlaęiya dayali bu delil, 
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yazi, sembol, ięaret ve sayilarm miktarlanni góstercn onluk sayi 
lann delaletleri bu tammm ięine girer. Eger butun bunlar uzei iii 
de bir uzlaęi olmasaydi, delil olmalan mumkun olmazdi. ed-Ddl, 
delil ortaya ęikaran; el-Medlul, ortaya ęikardan delille kendisinc 
delil getirilen; el-Mustedil, delil uzerinde du§iinen; lstidldl isc, bi- 
linmeyen §eyin bilgisine ulaęmak ięin delil uzerinde akii yiirui 
mektir. 296 Bakillanfye gore delil ve delalet eęanlamh kelimeler- 
dendir. 

Fahreddin er-Razi ve Kadi Beyd&vi 'ye gore bir baęka tammla 
delil, kendisinin bilinmesinden medldlun var oldugunun bilin- 
mesini gerektiren nesnedir. Emare ise, kendisinin bilinmesinden 
medlOlun varoldugu zannedilen nesnedir. Bunlann her biri ya 
akl!, ya nakli ya da her ikisinden miirekkeb olur. 297 Dęblin, bu¬ 
tun ónculleri akia dayamrsa, akii, butun ónculleri nakle dayamr- 
sa nakli, ya da butun ónculleri hem akia ve hem de nakle daya¬ 
mrsa murekkeb adini ahr. 298 

Mutekaddimin dónemi mutekellimleri, debli kendilerine óz- 
gu bir tammlamaya tabi tutmuęlardir. Onlarin bu yóntemi bir ne- 
vi kiyastir. Bu anlayięta Aristo’nun kiyas anlayięmin bir etkisi var 
midir? Daha ónce de vurguladigimiz gibi, mutekellimler, teębih 
ifade ettigi ięin ‘kiyas’ kavramini kullanmak yerine istidlal, nazar, 
zikir, tefekkur vb. gibi kavramlan kullanmięlardir. Biręok araętir- 
maciya gore, Aristo’nun mantik anlayięi Islam diinyasinda tanin- 
madan ónce, bóyle bir metodun varhgi bibnmektedir. Ózellikle 
Gazali’den ónceki mutekellimler, Aristo mantigim dinde bid’at ve 
dalalet olarak górmiięler ve bundan dolayi da reddetmięlerdir. Su- 
yflti’nin naklettigine górę, gerek Mu’tezile, gerek Eę’ari, gerek 
Kerramiye ve hatta $ia gibi diger firkalardan hiębiri Aristo man- 
tigina iltifat etmemięlerdir. 299 

Yunan mantigim kullanmayan muslumanlann elbette kendi¬ 
lerine ózgu bir mantik anlayięi olmuętur. Ciinku Kur’an, muslii- 
manlari ózgiin buluęlar yapmak ięin ęagnda bulunur. Bu sebcple 
sahabiler bile, akia dayali bir ęikarsama olan kiyas yolunu tut- 
muęlardir. Buradaki kiyastan maksat, Aristo’nun kullandigi kiyas 
degildir. Bu daha ęok empirik/deneysel bir yóntem bięimidir. 300 
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Islam dujunce tarihinde akl! bir yónelimin gelięmesinde ‘iętihad’ 
duęuncesinin de buyuk rolu górmezden gelinemez. Iętihad, imal- 
i fikir ve akd uzerine kuruludur. Nasda ve icmada olmayan her- 
hangi birjeyin hukmunu bilmek, iętihad sayesinde geręekleęir. 301 
Rey’Ie iętihad ise, temsili ktyasin bir ilkesidir. Bunun Islam’da óz- 
gun bir ktyas oldugunu sóylemek mumkundur. 

Aristo’nun illetten ma’lule ya da tumellerden tikele gitme yón- 
temine dayalt ktyas anlayiętna muteahhirin selefiyyeden tbn Tey- 
miyye buyuk tepki góstermiętir. O, ta’lili kiyaslardaki buyuk ón- 
culii sonuę olarak sunmantn bir deger ifade etmedigini sóyler. 302 
O, “evld feiyast’’nt kullantr. Bu ktyas turiinu Ibn Teymiyye ęóyle 
yorumlar: “Kendilerinde noksanhk bulunmayan kemal sifatlarm- 
dan Allah ięin sabit olanlar, Allahhn dtftndaki varhklarda sabit 
olanlardan daha mukemmeldir. Allah ile yaratiklart arastndaki bu 
sifatlan akii kavrayamaz. Bu nedenle insan, Allahhn, yarattiklan- 
na olan ustunlugunun herhangi iki varhgtn birbirine olan iistun- 
liigunden daha fazla oldugunu bilir.” 303 

Dogru duęunmenin ve akh iyi kullanmantn sanatim ógreten 
Mantik ilmi, Gazall ile Islam dunyastna girmiętir. Gazali, “mantik 
bilmeyenin ilmine itibar olunmaz” diyor. Bu bilim dali ile alakalt 
olarak muellif, Aristo mantigim oldugu gibi almak yerine, manti- 
ga yeni bir veche kazandtrarak, bizzat kendisi Mihakku’n-Nazar 
ve Mi’yAru’l-llm adh eserler yazmięttr. Gazali, delil sózcugune bi- 
raz da mantik! bir boyut kazandirmiftir. Ona gore delil, iki óncii- 
ltin birleęmesiyle bilgi elde etmeye yarayan ęeydir. 304 Tarihi seyir 
ięerisinde bu formulasyona dayalt olarak mutekellimler, akaid 
alantnda delillerle isbatt istenen konulart tasnif etme geregi duy- 
muęlardtr. Bóylece, usulu’d-dln alantyla, furu’ alanint birbirinden 
ayirmięlardtr. Her bir alan ięin de kendisine ózgii onciillere daya- 
h yóntemler kullanmtęlardtr. Ómegin ęeriat alantnda Kitap, Siin- 
net ve lcma’ya dayalt bilgisel delillerden istifade ederlerken, akltn 
alanina giren konular ięin de mahsusat ve mucerrebat gibi bilgi¬ 
sel delillere baęyurmuęlardtr. Yóntemsel delillerin baętnda biitun 
ęeęitleriyle istidlal gelir. Bir baęka aętdan da ifade etmek gerekir- 
se, bizę sagltkh duęiinme yollarint ógreten 'istidlal', medluliin is- 
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pati ięin delili belirtmektir. Eger bu, eserden miiessire olursa "Is 
tidldl-i inni “(istikra=tumevarim); eger, miiessirden esere oluis.i, 
“istidldl-i limmi” (ta’lil=tumdengelim) ya da iki eserin birindni 
digerine olursa temsil, analoji adini ahr. 305 Isimlendirmedc ba/i 
ihtilaflar olmasina ragmen bu kiyaslarm bir kismi Kelam, bir kis 
mi da Fikih alanmda geęerlidir. Órnegin, ęahidin gaibe delil goli 
rilmesi ve temsil, Kelam’da delil, Ftkih’ta ise, kiyas olarak adlan- 
dirilir. 306 Bu tammlamalardan sonra, Kelami ekollerin akśtid ala- 
mnda nakli delillere bakię aęilan uzerinde durabiliriz. 

Burada bahsedecegimiz istidlal metotlarmin bir kismim miite- 
kellimler hicri 5. yiizyildan ónce bir kismim da hicri 5. yiizyildan 
sonra bizzat tatbik etmięlerdir. Imanin temellendirilmesinde kul- 
landan bu istidlal metotlan, tamamiyla Muslumanlarm bir iirunu 
olup dóneminde lslam’tn savunulmasina buyiik yarar saglamiętir. 
Bu istidlal yóntemlerinin belli baęlilari ęunlardir: 

1. $ahidin Gaibe Delii Getirilmesi 

Mutekaddimin (óncekiler) Kelamcilarin en ónemli akii yuriit- 
me yóntemlerinden birisidir. Kelamcilara gore duyu/tabiat alani¬ 
na dayanarak duyu ótesi alani ęikarsama, ęahitteki bir ęeyin bir il- 
letten dolayi aldigi hukum veya kazandigi vasfin, aym illeti taęi- 
yan gaipteki bir ęey ięin de geęerli olmasi demektir. Buna gore bu 
illeti gSib alanmda taęiyan $ey, aym illeti ęahit alaninda ta§iyan 
ęeyin hukmunii alacaktir. 307 Burada ‘illet’ kavrami uzerinde dur- 
mak gerekiyor. ęiinku illet kavramina Kelamcilarin yukledigi an- 
lam bilinmezse, tanim sorunlu hale dónuęebilir. lslami gelenekte 
Fikihęilarin kiyas, Belagatęilarm karme/emdre dedikleri ęeye Ke- 
lamcilar delil adini verirler. Beyani kiyasta; asil, fer’, illet ve hu- 
kiim olmak iizere dórt riikun vardir. Herhangi bir ęeye tesir eden 
ęey olarak tammlanabilecek olan illet konusunda Mu’tezile ve 
E§’ariler birbirinden ayrilirlar. Mu’tezile’ye gore ‘illet’, zati (nes- 
nel) bir niteliktir. Kięiler onun uzerinde tesirde bulunamazlar. 
Husn ve kubhun akii oluęu da bóyledir. Eę’ariler ise illeti, kendi 
baęina miiessir olmayan ve ilahi kudret kapsaminda Allahhn ya- 
ratmasiyla tesir edebilen ęey, 308 olarak tammlarlar. Akii konular- 


281 











ISLAM DUSUNCES1NDE 1§LEVSEL AKIL 


da illet, ilim ifade eder. 

Fakih ve nahivcilerin metotlarmi ‘kiyas’ olarak isimlendirmię 
olmalarma ragmen, Kelamcdar “kiyas” kavramim kullanmaktan 
kaęmmięlardir. Bunun yerine “ęahide dayanarak gaibi istidlal et- 
mek” deyimini kullamrlar. Cunkii, Kelamcilara gore ęahit, tabiat 
ve insan alemi; gaib ise, ultihiyet alemi oldugu ięin birincisi ięin 
“asil", ikincisi ięin “ fer' " kavramim kullanmak uygun degildir. 
Fakih ve nahivcilere gore “asil”, nastir. Nass, ilk “asil” olup bii- 
tun kaynaklarm adidir. Bu yuzden “fer’”den daha ustundur. Hal- 
buki Kelamcilarda “fer’ ”in yerini alan “gaib”, “asl”m yerini tutan 
“ęahit”ten daha ustundur. Bu nedenle “ęahid”in “asil”, “gaib”in 
de “fer’ ” olarak isimlendirilmesi uygun ve caiz degildir. 309 

Cabiri, Kelamcilann “gaibin, ęahide kiyas edilmesi” yerine, 
“ęahide dayanarak gaibi istidlal etmek” formunu kullanmalarmin 
sebeplerinden birisini dine, ikincisini ise epistemolojik mulaha- 
zaya dayandirdiklanni sóyler. Dini aęidan, Kelamcdar “teębih” 
ifade ettigi ięin “kiyas” kavramim kullanmaktan sakinmięlardir. 
“Gaib” Allah, “ęahid” de insan veya tabiat olunca “gaibin ęahide 
kiyas edilmesi" duęuncesi, Allahhn insana benzetilmesi ifadesine 
denk olacaktir. Kelam ilminin en ónemli hedeflerinden birisi, bi- 
lindigi gibi Allahhn mahlukatina her turlu benzeyięten tenzih 
edilmesi olduguna gore bu, Kelamcilann kabul edemeyecegi bir 
isimdir. Epistemolojik aęidan ise Kelamcdar, delilden hareket et- 
tiklerinden metotlarim salt, kiyas olarak degil, “istidlal” olarak 
isimlendirirler. 310 Kelamcilara gore delil ise, “duyu alamnin di- 
§mda olan ve hakkmda zorunlu bilgimiz ólmayan ęeyin bilgisine 
góttiren araętir. Bir baęka anlatimla delil, duyu ve zaruri bilgi ala- 
mnm dięindaki ęeyin bilgisine ulaęmayi mumkiin kilan ięaret ve 
belirtidir. 311 Duyu alamnin dięinda medlule (Allahhn zatinin bil- 
gisi) ięaret eden emare uzerinde delil olan akii yuriitme Kelamci- 
lar tarafindan tamamiyla Kur’an’da geęen “ itibar” kavramina da- 
yandirdmiętir. 312 

Kelam ilminde yóntem sorunu uzerinde ęalięan bazi ęagdaę 
araętirmacdarm 313 da ifade ettikleri gibi górunen alemin kendisi- 
ni meydana getiren muhdisine delalet etmesi anlamma gelen bu 
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istidlal metodunu, buyuk bir ihtimalle ilk defa Mu’tezile’nin kul- 
landigi kanaatindedirler. Her ne kadar Mu’tezile’nin ilk dónemle- 
rine ait kitaplan elimizde mevcut degilse de son dónemlerine ait 
yazilmię bazi kitaplan elimizdedir. Mu’tezile’nin, bu zihinsel me- 
kanizmayi disiplin altina alma ve kanunlaętirmada biiyuk ęabalar 
harcadigi anlaęilmaktadir. Kddi Abdulcebbdr ‘el-Muhit bi’t -Teklif 
adh eserinin “gdib ięin ęahidle istidlalde bulunma” adh konu baę- 
ligmin altinda “hakikatten uzaklaęanlann” biiyuk bir kisminm 
“konu di$inda olan ęeylerde bile yalmzca $ahide dayanarak gaibi 
ęikarsama” yóntemine baęvurduklanndan, saptiklanni sóyler. 314 
Bunun temel sebeplerinden birisi Kelamcilann kullandiklan ter- 
minolojiden hareket etmemeleridir. ętinku, terminoloji degięin- 
ce buna bagli olarak hitabin lafzt ięeriginin yorumu da degięe- 
cektir. Nitekim lmdm-i Mdturidi “gaibi, ęahidle istidlal” yerine, 
kiyas etmeye kalkanlann neticede benzeęmeden yola ęikarak ta- 
biatin da kadim olduguna hukmetttiklerinden akide alaninda bir- 
ęok problematigin yaęandigina ięaret eder. 315 Halbuki Kelamcila- 
rin bu delil kanahyla varmak istedikleri amaę, alemin sonradan 
yaratilmię (muhdes) oldugunun sonucuna ulaęarak bir yaratici- 
nin (Muhdis) varligini kanitlamaktir. Mdturidi, “$ahid”in “gaib"le 
iliękisinin “asl”in “fer”’ ile iliękisi olduguna dair ileri suriilcn gó- 
riięu ve iddiayi reddederek fóyle diyor: “Asil ve fer’ hakkinda id- 
dia edilen ęeyin tersi dogrudur. Kadim ve kidem olmasa, istidlal¬ 
de esas altnan ęey olmazdi. Bu sebepten kadim olanin buna fer’ 
kilinmasi caiz degildir. Aksine alem onun sayesinde varoldugu 
ięin aslolan gaibtir.” 316 Muellif bu ifadesiyle aęikca, “gaib”in “$a- 
hid”e “asil" oldugunu vurgulamakladir. Bu góruęun arka pl§nm- 
da epistemolojik ve mantiki yaklaęim degil, dini yaklaęim yat- 
maktadir. 

Islam diięunce tarihinde kelamci duęiinurler, “ęahide dayana¬ 
rak gaibi ęikarsama” diięuncesini sadece “llahi Zat”in bilinmesi 
konusuna hasretmemięler, “sifatlar meselesi” gibi biręok episte¬ 
molojik konuya tatbik etmięlerdir. Órnegin, Kddi Abdulcebbdr, 
“§ahide dayanarak gaibi ęikarsama”nm delalette ve illette ortak- 
lik olarak iki tarzda smirlandirilabilecegini ileri siiren hocasi Ebu 
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Hdęim' in (6.321/933) góruęiine, “bu ęekilde mutlak bir ifade, bu- 
tiin akd yurutmelerin ęahide dayanarak gaibi ęikarsamak” ęeklin- 
de olmasmi gerektirir” diyerek karęi ęikar. §ahide dayanarak ga¬ 
ibi ęikarsama yóntemine, “illet górevini góren ęeyde ortakhk” ve 
“ortada ne bir illet ve ne de onun górevini góren bir ęey olmaksi- 
zin herhangi bir ęekilde ęShitte geręekleęen bir hukmun, sonra 
gaibte daha aęik olarak bulunmasi” tiirlerini de ilave ederek dór- 
de ulaętinr. 

Kddi Abdulcebbar, Allah’in sifatlanni ‘delalette muętereklik’ esa- 
sina gore degerlendirir. Órnegin, ęahitte bir kięinin bir fiilde bu- 
lunmasi bu kimsenin kudret sahibi oldugunun kanitidir. Buradan 
kendisinden fiiller sadir oldugu ięin gSibin (Allah) de kudretli ol- 
masi gerekir, ęeklinde bir ęikarsamayla Allah’in kudretli oldugu 
sonucuna ulaęihr. Burada ęahitle gflibin ortak oldugu vasif, huk¬ 
nie gótiiren yolun bilinmesidir. ęunkii, Allah’m kudretli olmasi, 
bu hukme ula§tiran fiillerin bilinmesi yoluyla zorunlu olarak bi- 
linmiętir. Bóylece ęahitte delil olan ęeyin aymsi (fiil), gaibe de de- 
lil olmuętur. Kddfya gore ilśihi sifatlann bilinebilme bilgisini ę3- 
hidden hareketle elde etmek mumkundur. Allah’in sifatlanndan 
buyuk bir kisminm durumu bóyledir. Bu sebeple Allah’in sifatla- 
n hakkinda konuęmak ęahidi gaibe kiyas tiirundendir. Diger ta- 
raftan Kddi, llahi adalet meselelerinden biręogunu “illette miifte- 
reklik" esasina gore izah ederek bunun Kelam ilminde tatbikatim 
ęóyle yapar: “Herhangi birimiz kubuh/ęirkin bir eylemi bildigi ve 
ondan mustagni oldugu ięin kubuh bir eylemi yapmadigi gibi, Al¬ 
lah da aym illet ile, yani o ęeyin kotu oldugunu bildigi ve ondan 
mustagni oldugu ięin kubuh bir fiili yapmaz. Kubuh bir eylemin 
óznesinin Allah olmasi caiz degildir. “Illet górevi góren ęeyde or- 
taklik” ise ‘irade’ sifatim aęiklamakta yararlamlan bir yóntem bi- 
ęimidir. Duyu alammizda, herhangi bir insanin irade sahibi oldu¬ 
gunu zorunlu olarak onun yaptigi fiillerden dolayi biliriz. Óte 
yandan bu hukmun gaib (Allah) hakkinda da bulundugunu, ya¬ 
ni 0’nun da fail olmasi dolayisiyla “irade sahibi” oldugunu bili¬ 
riz. Bu sifat ęahitte zorunlu olarak, gaibte ise, akii yuriitme yoluy¬ 
la bilinmiętir. “Hukmun gaibte ędhitten daha guęlu olmasi sebebiy- 


284 






KELAMDA AKLIN VE NAKL1N 1§LEVSELLIGI 


le, $dhide dayanarak gdibi ęikarsama” ilkesinin temclini Mu lr/i 
le’nin “ saldh/asldh” anlayięi oluęturmaktadir. Mesela, iyi nldiigu 
nu zannettigimiz biręeyi yapmak bizim ięin zorunlu ise, bu All.ili 
ięin óncelikli olarak zorunludur. ęiinku Allah, o ęeyin aslAh/cn 
uygun ęey oldugunu kesin olarak bilmektedir. 317 Butiin bunlai, 
Kddi Abdulcebbdr'a gore ęahide dayanarak gaibi ęikarsamaniti < n 
iz oldugu dórt ęekildir. Ózetle Mu’tezile metafiziginin ózOnde, 
“fer’ ”in uzerinde ihtilaf edilmeyen “asl”a dónderilmesi yatmakta 
dir. Mdturidtnin anlayięi da bundan ęok farkli degildir. Geręek- 
ten sistem bu iki giięlu ekol dóneminde Islam inanę sisteminin 
hem anlatiminda ve hem de savunulmasinda ęok yararli fonksi- 
yonlar icra etmiętir. 

Bilindigi gibi Eę’ariler tarihi seyir ięerisinde Mu’tezilenin ken- 
di mezhepleri ięin koyduklan akia dayali prensiplerin biręoklari- 
m benimsemięlerdir. Bunu delillendirmek gerekirse, Mu’tezile 
kelami gibi Eę’an ketami da iki bóliimden oluęmaktadir. Bunlar- 
dan birincisinin ónermeleri, digerinin ónermelerini delillendir- 
mektedir. Birinci bólum, kelamin incesi anlamina gelen “daki- 
ku'l-keldm” olup, bunlar, aklin tekelindedir. Ięerisinde muselle- 
mat ve tabiat alemine (=ęahid) ózgii olan teoriler vardir. Nakille 
belirlenmię dini akideleri kamtlama ve savunmada ięe yarar. lkin- 
ci bóliim ise, kelamin agin anlamina gelen “celUu’l-keldm" olup, 
bunlar, Allahhn kitabma baęvurulan hususlardir ki, naklin teke¬ 
lindedir. lęerigini duyu ótesi (=g3ib)ni ilgilendiren din! akideler 
oluęturur. Eę’ariler ceWu’l-keldm hakkindaki góruęlerinin dogru- 
lugunu kamtlamak ięin Mu’tezile’nin yóntemini izleyerek daki- 
ku’l-keldma baęvururlar. Bunun tiirkęesi, ęahidi, gaibe istidlal 
edecek ęekilde ele alirlar. lęte E 5 ’arilerin mezheplerini dayandir- 
diklan “Kelam Fizigi’’ bóyle oluęmuętur. 318 

Cdbirf nin yerinde tesbitiyle, tarihte, Mu’tezile’nin geliętirdigi 
akii prensiplere sahiplenmekle yetinmeyen Eę’ari Kelamcilar, i’ti- 
zali yóntem bięimlerini son damlasina kadar ięselleętirmięlerdir. 
Bunu, Maniheistler in ve benzeri heteredoks akimlarm góruęlerini 
eleętirmek adina yapmięlardir. Bu baglamda onlar, hasimlarina 
karęi tezlerinin haklihgmi ve dogrulugunu kamtlamak adina ęfl- 
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hidi, yani, duyusal/olgusal geręekleri, dii ve toplumda kamtlan- 
mi§ tecrubeleri “asl” olarak kabul ediyor ve "Jer' "i (gaib=akide- 
ler) ona dónderiyorlardi. 319 Kelam tarihinde geręekten ‘ęahidden 
hareketle gaibi istidlal etmek’ temeline dayali bu epistemolojik il- 
ke, Aristo mantigindan yararlanan bilginler ięin hicri 5.yiizyila 
kadar lslami bir istidlal yóntemi olarak kabul górmuętur. Elbette 
bu istidlal yóntemini kullananlar sadece Mu’tezile ekolii olma- 
miętir. Mu’tezile’nin yani sira, Hanbeliler, E§’ariler ve Maturidiler 
de Allah’in varligini kanitlamada ve yukanda órneklendirdigimiz 
gibi bazi epistemolojik meseleleri ęózumlemede bu yónteme baę- 
vurmuęlardir. 

2. Mukaddimelerden Sonuęlara Varmak 

Bu akii istidlal yóntemi, mukaddimelerin sonuęlarmdan ęika- 
rilmiętir. Mukaddime zorunlu bilgi ifade ederken, sonuę, nazari 
bilgi ifade eder. Bunun aksine olarak, mukaddimenin nazari, so- 
nucun ise, zorunlu bilgi ifade etmesi de mumkundur. Misal; “cev- 
herler hadislikten hdli degildir." Bu mukaddime nazari bir bilgi ifa¬ 
de eder. Ancak bóyle bir sonuca, dakik/ince bir akii yurutme (na- 
zar) sayesinde ulaęma imkam vardir. Netice, “h&dislerden ha Ii ol- 
mayan heręey hadistir”. Buradan alemin hadis oldugu geręegi ęi- 
kar ki, bu da kaęimlmaz zorunlu bir bilgidir. Góriildugu gibi, tek 
bir mukaddimeden neticeye vanlmaya ęalifilmiętir. Hemen he- 
men baęta Mu’tezile olmak iizere Eę’ariler de dahil miitekaddimin 
kelamcilann ęogu bu metodu kullanmięlardir. 320 Ancak Gazdli 
gibi bazi mantikęi muteahhirin Kelamcilar ise eleętirmięlerdir. 
Gerekęeleri, sebebin tek bir mukaddimeye dayandirilmasidir. 
Onlara gore neticenin, en az iki mukaddimeye dayandinlmasi ge- 
rekir. 321 

3. Sebr ve Taksim 

Bu akii istidlal yónteminde konu ile ilgili bir §ey akilda (zi- 
hinde) iki veya daha fazla bólumlere ayrilir. Bunlarm hepsinin 
dogru ya da yanlię olmasi imkansizdir. Delii ile bu ihtimallerden 
geęersiz olanlar elenir. Geriye kalan olasilik dogru olarak kabul 
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edilir. Burada hareket noktasi, ele alinan nesnenin ara$lirilnMM 
degil, onunla ilgili olarak insan aklina gelebilecek ihtimaller iizr 
rinde durmaktir. 322 

Taksim ve sebr yóntemini E§’ari’lerden ónce Mu’tezilc "cli 
v<3n”m kanitlanmasi konusunda kullanmiętir. Kadi, amaę yónuy- 
le taksimi uęe ayinr: (a) Amacin, bir kismim iptal ya da bir kis- 
mini dogrulamak mumkundur. (b) Amacin hepsini iptal mum- 
kundur. (c) Amacin tamamim dogrulamak mumkundur. Kddi, 
amacin hepsini ibtal etmek misaliyle Allah’in zatiyla alim oldugu 
góruęunu; amacin, hepsinin dogrulanabilecegi misaliyle de 
“ru’yetullah”in imkansizhgmi kanitlamaya ęah$ir. 323 

E$’ari ise, el-tbane.. adh eserinde haberi sifatlardan olan 'yed' 
kavraminin anlam tahlilini yaparken bu metoda ba§vurur. Ómek 
olarak aldigi ayet §óyledir: “Allah: Ey Iblis! lki elimle yarattigima 
secde etmekten seni meneden nedir?” 324 E$’ari, bu ayette geęen 
“yed” kavramimn dórt anlama gelebilecegine ihtimal veriyor: 

a.Yedeyn; iki nimet demektir. 

b Yedeyn; iki organ demektir. 

c. Yedeyn; iki kudret demektir. 

d. Yedeyn; Allah’in celal sifatlanm (kahr ve gazab gibi) anla- 
maktir. E$’ari, zihinsel olarak oluęturdugu bu dórt olasiliktan ilk 
iięunu eleyerek, sonuncu olasiligi dogru kabul ediyor. 325 Yine 
Eę’ari, el-Luma’ adh bir baęka eserinde, Allahhn “rububiyette birli- 
gini” kamtlamada ve 0’ndan her tiirlu cismaniyeti nefyetmeyi is- 
bat etmekte de aym yóntemi kullamyor. 326 

Bdkilldni, bu yóntemi illetin isbatinda aęik bir delil olarak 
górmektedir. Arazlar konusunda, manevi sifatlann isbati ve ale- 
min yaraticismin tabiat olmadigini reddetmede bu yóntemden 
faydalanmiętir. 327 Gazzdli ise “ taksim ve sebr ” yóntemini illetin 
isbatinda delilin ęarti olarak górur. Alemin hadis oldugunu kanit- 
lamada bu yónteme ba§vurur. 328 Bu metodu kullanma bugiin de 
surmektedir. Cagdaę selefi bir bakię aęisiyla yazilmię olan bir tef- 
sirden ómek de ęóyledir: “Acaba onlar herhangi bir yaratici olma- 
dan mi yaratilddar? Yoksa kendileri mi yaraticidirlar?” 329 

Muellif bu ayetten zihinsel olarak iię ayn olasihk duęiinuyor: 
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a. Onlar, herhangi bir yaratici olmadan yaratildilar. 

b. Onlar, kendilerini yarattilar. 

c. Onlari, kendilerinden baęka bir yaratici yaratti. Miifessir bu 
iię olasiliktan ilk iki olasiligi eliyor ve uęuncu olasiligi dogru ka¬ 
bul ederek, insanlan kadim bir yaratici olan Allah’in yarattigi so- 
nucuna vanyor. 330 Bu yóntemi kullanan mutekellimler, deneysel 
bir faaliyetten ziyade zihnt bir in§a/tasanm olarak basit ve de ol- 
dukęa kolay bir gózlemden hareket etmięlerdir. 

4. Ittifak Edilenle Ihtilaf Edilen Uzerine lstidlal 

Kelamcilar arasinda ihtilaf edilenle ittifak edilen uzerine istid- 
lalde bulunma, ęekięme araci olarak kullanilir. Yine Kelam bil- 
ginleri, ittifak edilenle ihtilaf edilenin hukmunu ortaya ęikarmak 
ięin iizerinde ittifak edileni “ asil”, ihtilaf edileni ise “fer’ ” saymif- 
lardir. Bu metodu bizzat E$’ari Allah’in kudretinin ve yaratmasi- 
nin umflml oluęunu, ilminin umumi oluęuna kiyas etmek sure- 
tiyle Mu’tezile’yi ilzam etmek ięin kullanmiętir. 0’na gore Mu’te- 
zile, “ve huve bikulli $ey’in allm" 331 Syetinde geęen ve herjey anla- 
mina gelen “kul” fiilinden istifade ederek Allah’in biliciligini 
umumi anlamda kullandiklan halde; “haliku kiilli }ey’in” 332 ve 
“innelldhe ala kiilli jey’in kadir” 333 ayetlerinde, yine herjey anla- 
mina gelen “kul” fiilinden istifade ederek Allah’in yaratma ve 
feudretinin umumi oluęuna muhalefet etmektedir. 334 Halbuki Al- 
lah’in ‘ilim’ sifatiyla ‘yaratma’ ve ‘kudret’ sifatlan umumi bir forna¬ 
la aym §ekilde kullamlmiętir. Aralarmda hiębir fark yoktur. 335 

lęte bu órneklerde de góruldugii gibi Eę’ari, Mu’tezile’yi dil/la- 
fiz eksenli olarak ‘genelleme’ formulasyonu órneginden yola ęika- 
rak ihtilaf edilen §eyi ittifak edilen ęeyle kiyaslayarak ilzam et¬ 
mektedir. Burada Eę’ar!’nin yaptigi §ey, Mu’tezile’nin insanin óz- 
gurliigu ve sorumlulugu duęuncesinden hareketle, ‘yaratma’ ve 
‘kudret’ sifatlanm insan ięin tahsis yaparak kullanmasina bir tep- 
kidir. Yukandaki órnekte iizerinde ittifak edilen ‘asil’ : “Bi kulli 
jey’in alim” ayetinin anlamimn umuma delalet ederek Allah’in 
her bilinmię olani bilen olmasidir. Bu góriięte Mu’tezile ve Eę’ari 
ittifak halindedir. Uzerinde ihtilaf edilen “fer’ ” ise:”Aid kulli 
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$ey’in kadir” ve “hdliku kulli $ey’in” ayetlerinin umOmiligi Uznm 
dedir. Burada da Mu’tezile ile Eę’ari arasinda ihtilaf vardu Al 
lah’in kudretine halel getirmeme endijesiyle ajiri soyutlamaci Bit 
zihniyete sahip olan Eę’ari’nin butiin ęabasi, Mu’tezile’ye; “Ja' as 
la dóndiirulur” ilkesini uygulatmaktir. Zaten bu ilke uygulanmis 
olsaydi, bóyle bir yóntemin varhgmdan da sóz etmek mumkdn 
olmazdi. Eę’ari mezhebinin paradigmasinin oluęumuna buyilk 
kątki saglamię olan Bakillan! ve Ciiveynl gibi duęunurler tarafm- 
dan bu akii istidlal yóntemi, daha sonralan Mu’tezile’nin ‘riiyetul- 
lah’ vb. konulardaki góruęlerini elejtirmek adina kullanilmaya 
devam edilmiftir. 336 

5. Delilin Batil Olmasiyla lsbatlanan Diięuncenin de Ba- 
til Olmasi 

Akidenin gerekliligini akii delillerle savunmayi amaęlayan bu 
metodun teorisyeni olarak Bdhlldm gósterilir. 337 Bu metodun 
orijinal mętni olarak zikredilen: “ Butidnu’d-delil yu’zinu bi butlćl- 
ni’l-medlul” ibaresi Bakillani’nin eserlerinde geęmemesine rag- 
men, onun Temhtd adli kitabinda bu delilin muhtevasim ęagnęti- 
rabilecek ęekilde góruęlere rastlamak mumkundiir. Bunlardan bi- 
risi, daha ónce degindigimiz “taksim ve sebr” ; digeri ise, “bir je- 
yin dogrulugundan benzerinin dogruluguna, bir jeyin imkansizhgin- 
dan benzerinin imkansizhgma” delil getirme yóntemleri uzerinde 
durulmaktadir. 338 O halde, bu delili Bakillani’ye nisbet etmek 
dogru mudur? Bana gore fimdilik aksi ispat edilinceye kadar dog- 
rudur. 

Delilin batil olmasiyla medlulun de batil oldugu varsayimina 
dayanan bu delil Kelamcilar arasinda “isbatlanmak iizere hakkin- 
da delil getirilemeyen ęeyin reddedilmesi gerekir” anlamina ge- 
len, orijinal pasajiyla:”Md Id Delile Aleyhi Yecibu Nefyuhu' adiyla 
da bilinir. Ali Sami en-Ne$$dr, bu ikinci adi taęiyan yóntemin iki 
merhaleye dayandigim sóyler. 

a. Herhangi bir ęeyi kanitlayanlarm delilleri bajka bir delil bu- 
lamayincaya kadar araętirilarak geręege uygun olmayam ile tutar- 
siz (giięsuz) olani kamtlamr. Sonra da delillerin yónlerini belirlc- 
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me ięlemi yapihr. Baęka yónler bulunmayincaya kadar dakik/ince 
bir tumevarim(=istikra)la delillerin yónunu tayin ięlemi sona er- 
dirilir. 

b. Bóylece, ikinci durum da birinci durumun benzeri ęeklinde 
ortaya ęikar. Sonuęta, debile medluliin aym oldugu górulitr. Zi- 
ra, ęurutulen delillerin diętnda baęka bir delil sóz konusu olma- 
yinca bu faaliyet sona ermię olur. 339 Órnegin, Ciiveym, Kerrami- 
ye’nin Allah’a cismaniyet nispetinde bulunmasim bu delili kulla- 
narak ęurutme yoluna gitmiętir. 340 

Muteahhirin kelamcilar, bu delili, ónermelerinin zayif olu- 
ęundan dolayi tenkit etmięlerdir. Gazdlf ’ye kadar gerek ehl-i siin- 
net ve gerekse ehl-i bid’at kelamcilan, akii izahlara baęvurdukla- 
n hałdę bu izahlarin mantik kaidelerine uyup uymadigina ónem 
vermiyorlardi. el-Ejctrfnin kelam ekoliinu inkięaf ettiren Bdkilld- 
n i in’ikas-i edilleyi kabul etmesi sebebiyle mantiki kaidelere ilti- 
fat etmiyordu. Zira, mantiken ęiirutulebilecek bazi delilleriyle 
medluller (delilin ispat ettigi geręek) de nefyedilecek ve hakikat 
olmaktan ęikacakti. Buna mukabil Gazali, in’ikas-i edilleyi redde- 
derek Mantik ilmini islami ilimlere katu. 341 

6. Bir §eyin Benzerinden Hareketle Dogruluguna ve 
tmkansizligma Delil Getirmek 

Benzer iki ęeyin aym vasiflan taęimalart nedeniyle benzer 
hukmu almalan gerekir, mantigindan hareketle Mu’tezile aktmi 
baęta olmak iizere hemen hemen biitun ekoller bu yóntemi kul- 
lanmięlardir. Bu delilin esprisi, “ bir kimse bir adim attigi zaman 
bunun benzer ikinci adimim da atabilir” gibi bir ikna formulasyo- 
nuna dayanmaktadir. Kelam bilginleri bu delili, óldiikten sonra 
ikinci dirilmeyi ispat etmek ięin kullanmięlardtr. Dolaytstyla, 
ikinci yaratmanm birinci yaratmadan daha kolay olacagi savunu- 
lur. Bu isbat-i vacip delilleri arasinda sayilan Kur’ani bir delildir. 
Ózunii, ilk defa hiębir órnegi/modeli olmadan yaratan Allah’in 
ikinci defa daha kolay bir ęekilde yaratacagi, ilkesi oluęturur. 
Kur’an’dan ęu deliller getirilir: “..ęuruyup dagilmif oldugu halde bu 
kemikleri kim diriltir? dedi. De ki: Onlan ilk defa yaratan (ikinciyi 
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haydi haydi) diriltecektir. O, her turlu yaratmayi bilendir " ,41 Hu 
ayetlerden anlaęildigi gibi ilk yaratihę, diger yaratihęlara dclii ola 
rak getirilmiętir. 343 Diger bir ifade ile, Allah ęimdiye kadar ńlnlr 
ri diriltmiętir, bundan sonra da diriltir. Butiin zamanlar ięin kul 
lanilacak bir delildir. 

Sistematik akii delillerin en meęhurlan bunlardir. Elbettc 
bunlardan baęka dii ve mu’cize ile istidl&l gibi deliller de vardir. 344 
Órnegin, Eę’ari kelaminin sistematik hale getirilmesinde biiyuk 
emek sahibi olan Bakillani “ 1’cdzu’l-Kur'an" adh eserinde “Al- 
lah’in varliginm ve birliginin kamtlanmasinda ancak akii yóniin- 
den bir imkan vardtr. Akii cihetin dięinda 0’nu ispat etmeye yol 
yoktur. Cunkii Kur’an Allahhn sózudur ve ilk olarak ancak sóy- 
leyen (mutekellim) bilinirse, sóz (kelam) bilinir” diyen kimseye 
ęóyle cevap vermektedir: “§ayet Kur’an’in mu’cize oluęu sabit ise 
ve onun bir benzerini getirmeye ancak Allah giię yetirebilecekse 
Hz. Peygamberin dogrulugu ortaya ęikar ve o zaman da Kur’an’in 
ięerdigi ęeyler dogru ve uyulmasi gerekli olur." 345 Bakillani, 
Mu’tezile ve Maturidilerde oldugu gibi, Allah’i bilme konusunda 
akii inceleme yóntemi yerine mu’cize ile delil getirmeyi tercih et- 
miętir. Elbette Allahhn varhgi ve 0’nun hayatiyeti hakkinda nak- 
lin ispat ettigi sózler vardir. Arna dogru bir sóze sahip olup on- 
dan sonra da nakillerin senedi sabit olduktan sonra bu ilme dahil 
ru’yetin caizligi, fiilerin yaratilmasi ve kudret hukumleri ile ilgi- 
lenenlerin bu konularda akh da kullanmalanna bir engel yok¬ 
tur. 346 

Hię kuękusuz Allahh bilme konusunda geliętirilen bu deliller- 
den bir kismi gunumuzde fonksiyonunu kaybetmięken, ęok az 
bir kismi da hala guncelligini korumaya devam etmektedir. 
Mu’tezile’nin ónderliginde Islam kelamcilari sistematik akia ge- 
ęięle birlikte inanę esaslannin savunulmasinda ve kelami kimi 
problemlerin aęiklanmasinda yararlanmak ięin bir takim akii il- 
keler vazetmięlerdir. Bunlar bir ęefit akii delillerdir. Akii delille¬ 
rin amaci, akideleri belirlemek degil; nakli delillerle belirlenen 
akideleri akii ve mantiki kurallarla desteklemektir. Bu akii delil¬ 
ler, insan urunii oldugu ięin kabul edip etmemek insam dinden 


291 





ISLAM DUJUNCESlNDE i$LEVSEL AKIL 


ęikarmaz. Nihayetinde bunlar, muhatabin aklini vardirmada kul- 
lanilan sistemli bir ikna yóntemi vasitalaridir. Yani, aklin fonksi- 
yonlarma baęvurma tarzidir. Zira akl! delil, butun ónculleri akia 
dayanan delildir. 347 Kelam’da akd yuriitme ile ilgili ózel ónem ve- 
rilen ve daha ęok ięlevsel akia órnek gósterebilecegimiz bir konu 
da ‘nazar’dir. 

C. lęlevsel Aklin Malzemesi: “Nazar” 

Bir ilmi araęlirma ve akd yiirutme yóntemi olan “ nazar ”, 
Eę’ar!’nin Makalat’indan ógrendigimiz kadanyla, ilk defa §ia eko- 
lu tarafindan llm-i Kelam’a sokulmuętur. Eę’ari, nazar ve kiyas 
konusunda rSfiziligin sekiz gruba ayrddiklarindan bahseder. Bu 
gruplara gore butun bilgiler, zorunlu olarak telakki edilmektedir. 
Bu sekiz grup, bilginin zorunlulugu konusunda góru§ birligine 
varmię olmalanna ragmen, nazar ve kiyastn bilgi degeri konusun¬ 
da ise ihtilaf etmi§lerdir. Bunlardan bazi gruplara gore nazar ve 
kiyas bilgiye góturmez; kimi gruplara gore de nazar ve kiyas Al- 
lah’i bilmeye góturur. 348 

Kelam ilmine “nazar ve istidldl” ilmi denilmesinin sebeplerin- 
den birisi de mantikta kullanilan bu usuliin benimsenmesinden 
dolayidir. ęiinku nazar, aklini kullanan mutekellimin bilgi uret- 
mede baęvurdugu zihinsel bir ęabadir. Insan kulli varliklar iize- 
rinde duęiinerek, bilinmesi istenen ęeye (gaib) ulaęmak ięin zi- 
hinde ónceden bilinen bilgileri bir duzene gore sistematik bir du- 
ruma getirir. Tarihte rafizllere ve sufilere karęi bir miicadele tar- 
zi olarak kullanilan nazar, nihayet kelam mektepleri tarafindan 
dini bir gereklilik olarak kabul górmuętur. 349 

Mutekellimlerin terminolojisinde “nazar”, obje iizerinde be§ 
duyu orgam kanaliyla duętinme ve araętirma (fahs) sonucu akii 
bilgi elde etme manasina gelir. 350 Bu tamma gore, bilgiye ulaęma- 
da nazar, bir araętir. Sózliik anlamindan da anlaęilabilecegi gibi, 
“nazar”da bir kiyas anlami da vardir. Ancak nazar, kiyastan daha 
geneldir. ętinku her kiyas nazar olabilir, arna her nazar kiyas de- 
gildir. 351 
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Nazar, tefekkiir kavramiyla alakali bir akii yurittmr bięiml 
dir. Beę duyu orgamyla algilanan eęya, kalbin bir eylcmi olan dii 
ęiince sayesinde bilgiye dóniięur. Cuveym , nazan, kendisiyle ilitn. 
zan-i galip ve bilgi elde edilen ęey 352 ; Curcdm ise duęunmc, ilml 
tefekkiir, bilinmeyeni elde etmek ięin bilinenleri belli bir kurala 
gore siralamaktir, 353 ęeklinde tammlar. Bu tammdan yola ęikarak 
sóylemek gerekirse; nazar, zihnin tikelden tiimele gidięidir. Yani, 
bu bir istidlal-i inni (istikra/tumevarim) yóntemidir. Mutekellim- 
lerin bakię aęisinda, Allah’i bilmede bir yóntem olan nazar saye¬ 
sinde insan, olgular aleminden hareketle mutlak gaibin bilgisine 
tumevarim metoduyla ulaęabilir. Zira nazar, bilgiden óncedir. 

Seyfeddin el-AmidVye (ó. 631/1233) gore “nazar”, góz dikip 
bakmak/beklemek, gózle górmek, korumak, yuz yiize gelmek, 
diięunmek, kiyas ve akii yiirutmek gibi anlamlara gelir. Mutekel- 
limlerin geleneginde i’tibar, nazarla isimlendirilmiętir. 354 Diger 
taraftan Amidi, BakillanEnin tammlamasini begenmesine ragmen 
eksik bulur. BdkdldnTye gore “nazar”, górulenin durumu hakkin- 
da diięuncedir. 355 Amidi, bir akii yiirutme yóntemi olan “nazar”i, 
akilda mevcut olmayan ęeyi elde etmek ięin istenilene uygun, da- 
ha ónce varolan bilgileri bir araya getirip dizmek suretiyle aklin 
kullamlmasindan ibarettir 356 ęeklinde daha da genel bir aęidan 
tarif eder. Amidfnin bu tammindan da anladigimiz kadanyla akii 
yiirutmede zihin, mutlak bilinmeyene yónelememektedir. Zihin 
bilinmesini istedigi bir ęeyi ónceden bir yóniiyle bilmesi gerekir 
ki, o ęeyin tamamiyla ilgili bilgiye erięebilsin. Yani, akii yuriitme- 
de bir bilinen yón, bir de bilinmeyen yón vardir. Bu iki yóntin bi- 
leękesinden yeni bir yargi ile bilgi meydana gelmektedir. Bunun 
omegi, nasil ki, geęmięteki insanlann óldiigunu biliyorsak, o hał¬ 
dę ęimdiki ve gelecekteki insanlann ólumune hukmetmemiz gi- 
bi. 357 

Nazar, fikirle aęiklamyor. Mu’tezile’ye gore fikir, duyulan da 
aęan ve kięinin mutefekkir olmasim saglayan bir manadir. Fikir, 
nakilden óncedir. O tek baęina Allah’i tammaya yeterlidir. 358 

Mdturidt, bilgi sisteminde ‘iyan ve ahbardan sonra, gelenege 
bagh kalarak akii sózcugiinu degil, akii yerine, aklin kullamlma- 
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sini ve ondan faydalanilmasini ifade eden ‘nazar’ sózciigtinii kul- 
lamr. 359 Nazar, bir tefekkiir faaliyeti olarak aklin ięlevsel halde 
bulunmasidir. Maturldt, bunu ęok giizel formule eder. Yaratila- 
nin yaratana delil olmasi bilgisine ulaęmak ięin, insan eęya iize- 
rinde dogal gózlem (nazar) yaparken, akii ięlevsel duruma geęe- 
rek, bir ęikanmda bulunacaktir. 360 Bu tamamen modern bilim 
anlayięinda da górlilen bir yóntem bięimidir. Onun kelam siste- 
minde nazar, hem eęya uzerinde araętirma ve diięiinceyi hem de 
akii kullanmayi birlikte ifade eder. 361 

Maturidfnin bilgi nazariyesinde geęen akii anlayięi, kendisin- 
den sonra gelen izleyicilerini de etkilemiętir. Órnegin, Nureddtn 
es-Sabuni , bilgi kaynagi olarak akildan, “nazaru’l-akl” kavramiyla 
sóz eder. 362 Beyddvi nazan, bilinenleri bilinmeyenlere góturecek 
ęekilde siralamaktir. Bu siralama tasawura gótiirurse, miiarraf, 
kavl ve ęarih; tasdike góturiirse, huccet ve delil diye adlandinr 363 
Akii nazarin urettigi bilgiye nazari bilgi denir ki, góriilenin duru- 
mu hakkinda tefekkiir ve araętirmanm hemen akabinde zihinde 
meydana gelir. Bu muhdes bir bilgi tdrudiir. Ózetle, mutekellim- 
lerin terminolojisinde nazar; hem tefekkiir ve hem de itibardir. 
Onlann kullandigi lafizlar farkli olsa da mana birdir. Mtitekellim- 
ler, muhdes bilginin iiretim tarzi olan ‘nazar’i kisimlara ayirmię- 
lardir. 

1. Nazar ęeęitleri 

lęlevsel ya da duyusal akii anlamina gelen ‘nazar’, insani bil¬ 
giye ulaętirir. Arna burada ónemli olan nazarin ne tiir bir bilgiye 
ulaętirmasi sorunudur. lęte bu sebeple Mu’tezile, Matiiridiler ve 
E§’ariler, nazan ikiye ayirmięlardir: 

Bunlardan ilki, “sahih nazar” dir ki, eger ęartlarma uygun ola¬ 
rak yapihrsa insani dogru bilgiye ulaętinr. Digeri ise, “bozuk/jasid 
nazar” olup ęartlarina uygun yapilmadigi taktirde, insani yanlię 
bilgiye ulaętinr. 364 Bu akii yurutme ilkesinden ilkinin bir bilgi 
degeri vardir, arna ikincisinin yoktur. Bir bilgi oluęturucusu olan 
nazarin yapilabilmesi ięin bir takim ęartlarm yerine getirilmesi 
gerekir. 
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Bir bilgi dogurtma yóntemi olan nazann dogru bilgiye ula* 
mada ne gibi ęartlan vardir? Miitekellimler, dogru bilgiye ula>a 
bilmek ięin “akii yurutme” (nazar) faaliyetinde bir takim ón san 
lar aramięlardir. Bu sebeple de akii yurutmenin ęartlari konusun 
da genel ve ózel jartlardan bahsedilebilir: 

Genel fartlann baęinda, ilk fart, aklin varligt gelmektcdu 
Ciinkti, istidlalin geręekleęebilmesi, aklin varligina baglidir. Ak- 
lin bilgi elde etme yollarmdan olan nazar, ancak akii sayesindc 
geręekleęir. Akii, saglikh oldugu zaman caiz ve miimkun olan 
ęeylerin cevazini, mustahil ve miimteni olan ęeylerin neden 
miimkun olmadigini bilmeye gótiiriir. Aklin tanimi ve mahiyeti 
iizerinde daha ónceki bóliimlerde durdugumuz ięin tekrar dón- 
miiyoruz. Ikincisi ise, nazann ziddinin bulunmamasidir. 363 Tafta- 
zan i’ye gore akii yurutmenin karęit kavramlan olan 'nazann zid- 
di’, geręege aykm inanę, dalginlik, uyku ve óliim gibi nitelikler- 
dir.366 Biitun bunlar, dogru bir ęekilde akii yurutmenin óniinde 
engellerdir. Bu engeller kaldinlmadikęa, akii, ięlevsel hale getir- 
mek mumkiin degildir. 

Bir de akii yiiriitmenin ózel $artlan vardir. Bunun baęmda akii 
yiiriitmede kullanilan delilde fiiphenin bulunmamasi, gelir. Yani, 
istidlalde kullanilan kamt, ęupheden uzak olmalidir. Istidlalde 
madde ve suretin her ikisi de dogru olmalidir. Biri yanlif olursa 
akii yurutme geęersizdir. Istidlalin saglikh bir ęekilde yuriitiiliip 
dogru bilgiye ulaęabilmesi ięin aranilan ęey hakkinda, bilginin ol- 
mamasi da gerekir. Ónceden bilgi olursa, istidlalden sonuę alina- 
maz. ętinkti varolanlarm aranmasi anlamsizdir. Bir de akii yiiriit- 
me, delilin delalet ettigi yónde bulunmalidir. 367 

2. Allah’i Bilmede ‘Nazar’in Degeri 

Selefiyye harię, Mu’tezile, Ef’ariyye ve Matiiridiler dini degcr 
bakimmdan, Allah’i bilmeye gótiiren “nazar”in gerekliligi konu- 
sunda góriię birligine sahip olmalarma ragmen, detayda farkli an- 
layięlan benimserler. Órnegin, Mu’tezile ve Matiiridiler, “nazar, 
akii ile vaciptir” derken; Ef’ariler, akii alet oldugu halde, “nakil 
ile vacip” oldugunu sóylerler. Ibn Ru$d ise, kelami ekolleri uzlaę- 
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tiracak bir boyutta, nazarda bulunmayi hem akia ve hem de nak- 
le baglar. Varhklar iizerinde akh kullanmak suretiyle nazarda bu- 
lunmayi dinin emrettigini, dolayisiyla, ayetlerde geęen Ttibarin 
buna delil teękil ettigi sóyler. Muellife gore i’tibar, bir istidlal ęe- 
ęididir. Bu sayede insan, eęyamn bilgisinden hareketle Allah’m 
bilgisine ulaęir. 368 Cuveynfnin dedigi gibi, dini yónden ergenlik 
ęagina ve akl! olgunluga ulaęmię bir kimsenin uzerine ilk gerekli 
olan ęey, alemin hadis oldugunu bilmeye sevkeden dogru bir akii 
yurutme(nazar)dir. Zira bu bilgiye ancak, akii vasitasiyla ulaęihr. 
Cuveyni, dini yonden nazarin vacipligine delilin icma oldugunu 
ileri siirerek, eger Allal i’i bilmek vdcipse vacibe ulaętiran vasitaya 
ba§vurmak da vdciptir, der ve nazari vacip olarak nitelendirir. 369 
Bir baęka yerde de, Allah’in zati konusunda degil, Allah’in yara- 
tiklan konusunda duęiinmek (tefekkiir) ve akii yiirutmek (nazar) 
mukelleflere v3ciptir, diyen Ciiveyni, bu góriięunu ęu ayetle ge- 
rekęelendirir: “Onlar, góklerin ve yerin yaratih$mi diifunurler." 370 
Dii eksenli bir yaklaęimla olaya bakacak olursak, bu ayette yara- 
tan anlamina gelen “el-Hdlik” iizerinde degil de yaratilan anlami- 
na gelen “haik” iizerinde dii$iinmemizin istenmesi oldukęa ógre- 
tici ve diięunduriiciidtir. Yine bir baęka ayette de: “Bu insanlar, 
devenin nasil yaratildigina, gdgun nasil yukseltildigine, daglarin na¬ 
sil dikildigine, yerin nasil yayildigina bir bakmazlar mi?” 371 buyru- 
lur. O halde bir ięlevsel akii omegi olan nazar, ancak, yaratilmię 
varhklar iizerinde olur, yaratanin zati hakkinda degil. Hz. Pey- 
gamber bir hadislerinde: “Allah’in zatini degil, yaratiklarmi diifu- 
nunuz” 372 buyururlarken, duęiinceyi bir disipline oturtmak iste- 
mięlerdir. O da , “Allahhn zdti” harię, heręeyin diięuniilebilecegi- 
dir. 373 Ayrica, dini aęidan nazarin meęrO olduguna dair 
Kur’an’dan daha baęka kamtlar da vardir. 374 

Mu’tezile’ye gore, tevhid, adalet ve nubiiwet gibi, Allah’i bil¬ 
meye gótiiren sahih nazar da aklin alanina girer ve akii vacibat- 
tan sayilir. Burada Mu’tezile’nin “vacib” kavramina yiikledigi an¬ 
tami bilmek ónemlidir. Bu ekole gore vacib, nazara (akii yiiriit- 
me) giię yetirildigi zaman yapilmadiginda, ięlememekle zemme 
hak kazamlan ęey olarak tammlamr. 375 Mu’tezile bilme eylemi- 
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nin geręekleęebilmesi ya da insanin eylemlerinden sorumlu lulu 
labilmesi ięin aklin olgunlaęmasimn gerekliligini jarl luis.u 
Mu’cize ile desteklenmię bir peygamber gelmeden insan akliyla 
Allah’i bilmede nasil bir sorumluluk taęiyabilir? Mukellefc ill< gc 
rekli olan §ey, nazardir, diyen Mu’tezile, hep yukandaki sorunun 
cevabini aramiętir. Mu’tezili anlayięta dini aęidan sorumluluk 
yuklenmenin ęagi, aklin olgunluk dónemine ulaęmasidir. Akii ol 
gunlaętigi zaman, tab’inda bulunan ózellikten dolayi, bizę zararh 
olan ęeylerden uzaklaęmanm ve yararli olan ęeylere yaklaęmanin 
gerekli oldugunu kavratir. Diger taraftan biz, zorunlu ya da akii 
ęikarimlar yoluyla nimet veren kimseye ęukretmenin gerekli ol¬ 
dugunu anlanz. Nimetleri kaybetmenin zaranni ve zararin nasil 
giderilmesi gerektigini istidlal yoluyla ęózumleyebiliriz. lfte bii- 
tiin bu orneklerde oldugu gibi, Allah’i bilmek de aklin gereklerin- 
dendir. 0’nu bilmenin kókleri akilda tiimel bir bilgi olarak mev- 
cuttur. Akii ijlevsel hale geldigi zaman, bu bilgi, kuweden fiile 
ęikanhr. Allah’in varligini, birligini ve adaletini bilmek ięin mu- 
kellefe ęeriatin gelmesini beklemek gerekmez. Aksine, insanlara, 
bu nimetleri veren kimse hakkinda aklini kullanmasi ve tefekkiir 
etmesi yeterlidir. 376 Bundan dolayi Kelam bilginleri, bir delilde 
iki merhaleyi ayirabilen bir du§unce tarzi górmuęlerdir: Nazar ve 
tefekkiir. Sózgelięi, ęevremizde olup bitenlere nazar ederiz; dik- 
katle araętinr ve inceleriz. Bu bizi alem ve alemin yapisi hakkin¬ 
da bir bilgiye góturur. Daha sonra alemin yapisi hakkinda tefek- 
kiir ederek de Yaratici’nm varhgi inancina ulaęinz. 377 

Mu’tezile bilginleri, bir bilgi akti olan ‘nazar’i ‘fikir’den bagim- 
siz górmezler. Órnegin, Ebu’l-Huzeyl’e gore, “fikir, nakliden ónce- 
dir.” O, tek baęina Allah ’1 tanimaya yeterlidir. Duęiince (fikir) sa- 
yesinde eęyanin kendi zatinda marifetine ulaęilabilir. O halde Al¬ 
lah ’1 tamma vasitasi akildir. Allah’i bilmede idrak, akibet bilgisi- 
dir. Dolayisiyla idrak, gózde degil kalbtedir. 378 Kddi Abdiilcebbdr 
tefekkuriin kalb ile olduguna ęu ayeti delil getirir: “Devenin nasil 
yaratddigina bakmiyorlar mi?.” 379 Bu ayet, ‘devenin yaratilięi ko- 
nusunda du§unmiiyorlar mi?’ manasinadir. Muellife gore, kalb 
yoluyla yapilan nazann ęeęitli isimleri vardir. Tefkir (duętinme), 
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bahs (araętirma), teemmul, tedebbur ve rii’yet gibi.. lęte butiin 
bunlar, diięunsel aklin duygusal boyutu, kalbe ait kavramsallaę- 
tirmadir. Kadi, “fikir” kavramim, kięinin duęiiniir olmasmi ge- 
rektiren mana olarak tammlar. 380 Kalb nazannin hakikati diięiin- 
cedir, ęiinkii kalble nazar eden kięi mtitefekkir kimsedir. Mute- 
fekkir (duęunen) kięi de kalbiyle nazar eder ve bóylece hakikat- 
lerin bilgisine ulaęir. 381 Bu góriięten biz, Mu’tezile'nin akii anla- 
yięini da ógrenmię oluyoruz. Onlar, akh kalbten ayirmiyorlar, da- 
hasi, akil-kalb baglantisini kuruyorlar. Kalb ile nazar, akii ile na¬ 
zar gibidir. ęunkii akh, sadece zihne indirgemek ya da duyulara 
baglamak biiyiik bir eksikliktir. 

Bir Matiirldi mutekellimi olan lbnu'1-Hitmdm da “fikir” ve 
“nazar” iliękisini ęóyle tasvir eder. Fikir, zihnin manalar iizerin- 
de maksatli bir dolaęinudir. Bazen bu dolaęim bilgi ve bazen de 
faraziyeler iizerinde olursa, buna da “nazar” denir. Bunun dięin- 
daki ęeyler ise, zihnin hayalleridir. Bu nedenle alemin sonradan 
yaratilmasi, Allah’in varhgi, 0’nun hakkinda v3cip ve miimteni 
olan itikadi meseleleri delilleriyle bilmek her miikellef iizerine 
farz-i ayindir. Peygamberlikten ónce Allah’i bilmenin gerekliligi 
aklidir. Akii, nazar ve haberin manasini anlamada bir alettir. Do- 
layisiyla Ibnul-Humdma gore nazar gereklidir. Zira taklit, caizde- 
gildir. Farz-i ayin olan, icmali delille bilmektir, tafsili delille de- 
gildir. Tafsili delilde ęupheleri kaldirma, inkarcilan susturma ve 
dogru yolu bulmak isteyenlere hakikati góstermek bulunur. Bun- 
dan dolayi nazar, akii yiirutme yetkinligine sahip olan kimseler 
hakkinda farz-i kifayedir. Bóyle bir yetkinlige sahip olmayan in- 
sanlann bu konulara girmesi dogru degildir. ęunkii bóyle kimse- 
lerin ęiiphe ve yanhęhga duęmelerinden korkulur. Bu altindan 
kalkilmasi zor ięlerdendir. 382 

Aym ęekilde Eę’ar!ler de Matiirldiler gibi fikir ve nazar arasini 
ayinrlar. Onlara gore nazar, fikir merhalesinden sonra gelir. Bu¬ 
nun yorumunu ęóyle yaparlar. Óncelikle insan, eęyanin bilgisinin 
hadis mi yoksa kadlm mi? oluęuna dair zihni bir tasanmda bulu¬ 
nur. lęte bu fikir duzeyidir. Insan tefekkur faaliyetinde bulundu- 
guna gore, aym zamanda ęuphe de ediyor demektir. Eęyanin ha- 
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dis oldugu anlaęildiktan sonra delile bakar; bu ikinci bir aęama- 
dir. Burada fikrl oluęumu kuwetlendirmek ięin nazarda bulunur. 
Bóylece insan, fikir ve nazann farkli manalar ifade ettigini anla- 
mię olur. 383 Bunun anlami, Mu’tezile, ben akii yurutmeden bilgi 
olaymi geręekleętiremem; E$’ariler ise, ben bir ęeyi bilmeden, akii 
yurutmem, demek istemektedirler. 

Ef’arl mutekellimler, kesbe dayali bir bilgi uretme yóntemi 
olan nazan, reddetmezler. $eriat ve nazar arasinda takdim ve 
te’hir yaparlar. Onlar, ęeriatin bilgisi ulaętiktan sonra nazarda bu- 
lunmayi vacip kabul ederler. Bir ęeęit nazar, verili bilginin takvi- 
ye edilmesine yónelik bir ięleve sahiptir. Eęarflere gore, Mu’tezi- 
le’nin aksine, nimet verene ęukretmek, aklen zorunlu (v3cip) de- 
gildir. Bunun kaniti, Allah’in v3cip kilip emrettiginden ve terkine 
ceza tehditi getirdiginden baęka vacip olmamasidir. Bu yónde bir 
hitap olmayinca, viłcuptan bahsedilemez. 384 Bir baęka E 5 ’ari dii- 
ęiinuru olan lct, Allah’i bilme konusunda nazann, icma ile v3cip 
oldugunu, subutu konusunda ise, ihtilaf bulundugunu sóyleye- 
rek, nazann, kendilerine górę seml, Mu’tezile’ye gore akii oldu¬ 
gunu vurgular. 385 

Nazar ve ma’rifetullah konusunda E§’arllige duęiinsel anlam- 
da buyuk katkida bulunan $ehristdnl ise, nazari bilgi neticesinde 
kięide zihinsel anlamda Allah’i bilmenin olu§um safhasiyla, naza¬ 
ri bilginin vucObiyetinin arasini birbirinden ayinr ve bu iki ayn- 
min birbirine kanętinlmamasi gerektiginden yana bir tavir belir- 
ler. Ona gore vadbatm tamami, sem’ldir. Akii, hiębir ęeyi vacip 
kilmaz, fiillerin giizelligi ve ęirkinligi konusunda deger yargisin- 
da bulunmaz. Akii yoluyla, Allah’in varligi ve birligi elde edilse 
bile, bu ancak, sem’ ile v3cip olur, góruęunti ileri siirer ve: “Biz 
peygamber góndennedikęe, hię kimseye azap etmeyiz ” 386 ayetini, 
genel E 5 ’ari du§iincesinde oldugu gibi delil olarak getirir. $ehris- 
tanl, Mu’tezile’nin bu konudaki góruęlerini eleętirmek adma, ni¬ 
met verene ęukretmek, itaat edene sevap, śisi gelene azap, akilla 
degil, nakille bilinir. Hiębir ęey, Allah’a akilla vacip degildir, gó- 
riięlerine yer verir. 387 

Bu duęiinceden ęikan sonucu Bagd&di ęok gtizel ózetler. Sem' 
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gelmeden ónce, lsra Suresi’nin 15. ayetinden anlaęildigi gibi, ne 
sevap ve ne de cezalandirma vardir. $ayet akilla, alemin sonradan 
yaratildigina, Allah’in birligine, kidemine, sifatlanna, adalet ve 
hikmetine delil getirilse bile, bu sadece o kimsenin muvahhid bir 
mu’min olmasma yarar. Bu hiębir zaman, Allah’in ona sevap ver- 
mesini hakli kilmaz. Eger buna ragmen Allah o kimseyi cennet ve 
onun nimetleriyle nimetlendirirse, bu Allah’tan o kimseye bir lu- 
tuftur. Yine bir kimse, ęeriat gelmeden ónce, kufur ve sapikhga 
diięerse, o miilhid bir inkarci olur. Bundan dolayi da Allah’tan bir 
ceza hak etmez. Ebedi olarak Allah’m o kimseyi ateęle azap etme- 
si, onun ięin bir ceza degildir. 388 Arna bu góriięlerine ragmen 
Bagdadi, “Usulu’d-Din" adli eserinin bir baęka yerinde, Allah’i bil- 
meye gótiiren nazarm mukelleflere gerekli ilk vacibattan oldugu- 
nu iddia eden Mu’tezile ve Maturidilerin góruęlerine katildigmi 
ifade eder. 389 

Eę’arilerin genel kanaatine gore, akilli ve ergenlik ęagma ula- 
ęan kimselere ilk gerekli olan ęey, alemin sonradan yaratilmię ol- 
dugunu bilmeye sevkeden sahih nazardir. 390 Bóylesi bir nazarm 
E§’ari duęiincede bilgi degeri vardir. Her ne kadar, Allah’i, 0’nun 
sifatlanm, hikmet ve adaletini, nubuwete iliękin konulari bilme- 
de aklt nazarm degeri meselesi Eęari bilgi sisteminde homojen 
bir bakię aęisini yansitmamię olsa da Bagdadi gibi kendi ęaginda 
bilgi sorunuyla ilgilenmię kimi Eę’ari mutekellimler nezdinde bu 
konular, Mu’tezile’den farkli duęunulmemiętir. 

§iiphesiz nazar, insanin bir kesbidir. Miikteseb aklin bir iiru- 
nii olan bu bilgi turiine, nazari bilgi denir. Bdkilldnfye gore, ‘na- 
zari bilgi’ incelenen ęeyin, istidlali ve tefekkuru sonucu meydana 
gelen bilgidir. Bir bilginin elde edilmesi ięin ónceden diięunmek 
ve zihni ęalięttrmak ęarti varsa, bu bilgiye nazari bilgi denir. Bir 
baęka deyięle nazari bilgi, zorunlu olan ve duyulara dayali bilgi 
uzerine binS edilen ilimdir. Bu ilme kesbi denilmesinin amaci, bu 
ilmin ilim sahibi olan kięiye bahęedilen hadis kudretle meydana 
gelmesidir. Bu ęekilde, varolmasinda insan kudretinin katkisinm 
oldugu her bilgi, onu elde edenin kazandigi bir bilgidir. 391 Nazar- 
fikir baglaminda bilgi sorununa yaklaęan BakillanI, yaygin Eęari 
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geleneginde oldugu gibi, Mu’tezile’nin aksine 'nazar' vc fikir’ sal 
halarmi birbirinden ayirmaktadir. Nazar, fikir merhalesindrn 
sonra gelir. Eę’arilerin nazar ve fikir ikilemi, dogrudan cevhci i 
ferd teorisiyle yakindan baglantilidir. Bu akima gore sahih naza 
nn her bir paręasi ilimden bir paręa ięerir . 392 Ama sonuęta, naza 
ri bilgi, insanin kięisel kesbine dayamr. Muktesep akhn bir iiru 
niidur. Buna tip alamnda icatlarda bulunma, tarim ve ticaret ala- 
ninda yeni yóntemler geliętirme gibi degięik sahalardaki hususlar 
da órnek oiarak gósterilebilir. Yine bir kimse yolda giderken bir 
yilan górse, ondan kurtulmak ięin hemen akii ile ęikię yollan de- 
ner, her halde bu konuda bir nas var mi? diye duęiinmez. l§te bii- 
tun bunlar, hem duyulann ve hem de kalbin fiili olan nazar yón- 
temiyle ilgilidir. 

E§’ariler, nazari bilgi ile kesb kavrami arasinda bir baglanti 
kurarlar. Kendi mantiklanna gore bunda da haksiz sayilmazlar. 
ęiinku nazar, kalb ile de olur. Nazara dayali bilgi tiirunde geręek 
ózne kimdir? Soyut akii midir ya da Allah’in mudahalesi midir? 
E§’artlerin muglak bir anlam taęiyan kesb doktirinine yiikledikle- 
ri anlamdan yola ęikarak sóylemek gerekirse, pekęok konuda ol¬ 
dugu gibi nazari bilginin oluęumunda insanm katkisi, pasif bir 
góriintuden ibarettir. Yani, Eę’arilerin bakię aęismda her ne kadar 
ónplanda insan góriinuyorsa da, arkaplanda heręeyi yaratan Allah 
vardir, diięuncesi, her turlu bilgi olayma baki§lanm da etkilemię 
góruniiyor. 

Mu’tezile’ye gore E5’arilerin ‘kesb’ anlayięi ma’kul degildir. In¬ 
san, Allah’in kendisine verdigi bir kudretle fiillerini kendisi yara- 
tir. Dolayisiyla, nazari ilim, insanm akii ęabasimn bir sonucudur. 
Allah’i bilme konusunda dogru bir bilgiye ulaęmak ięin “nazar”la 
birlikte “fikr”i birbirinden ayirmamak gerekir. Varlik uzerinde 
nazar, herbiri kalbin bir fonksiyonu olan tefekkiir ve temmul me- 
kanizmalanm harekete geęirir. Bu sebeple akii, ortada Allah’in 
birligine ęagiran bir peygamber olmasa da Allah’m bilgisinin zo- 
runlu bir bilgi oldugunu kabul etmek mecburiyetindedir. Mu’te- 
zile’ye gore, Allah’i bilme konusunda “akii, $eriatten dncedir " i9i 
Eę’ariler, bu ilkeyi kabul etmemi§ler, “jerint gelmeseydi, kullara 
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Yuce Allah’i bilmek vdcip olmazdi” demięlerdir . 394 Gazdlfnin bu 
diięuncesinden, “soyut akii, Allah’i bilemez” manasi ęikmaz. Bel¬ 
ki bilir ama hukum aęismdan bir sorumluluk yiiklenmez, mana- 
si ęikar. Islam diinyasmda, bu diięunce gittikęe, yeni selefiligin de 
etkisiyle, akii aleyhtan bir tutum sergilemeye kadar uiaęmiętir. 

Cagdaę araętirmaci Cdbirt’ nin 395 de dedigi gibi, bu konuda 
Mu’tezile ile Eę’ariler arasindaki góruę aynligi, mezhebi ve ide- 
olojik degerlendirmeler sonucu olup epistemolojik mulahazalar- 
la baglantili degildir. Bu fikri ęatięmanm ekseninde ęu soru var- 
dir: “Kendisine vahiy ulaęmam 1$ insan Allah’i bilmedigi ięin mi ce- 
zalandinlir, yoksa vahiy kendisine teblig edildikten sonra mi ceza- 
landirilir?” lęte, “akii mi yoksa vahiy mi ónce gelir?” tartięmasi- 
mn ięerigi bundan ibarettir. Mu’tezilenin dedigi gibi vahyin gel- 
mesinden ónce akii mi, yoksa Eę’ari ve selefilerin dedigi gibi vah- 
yin gelmesinden sonra akii mi? Aęikęa góruldugii gibi bu ihtilaf, 
bilgiyle ilgili bir bakię aęisina degil, sorumluluk ve ceza ile ilgili 
din! doktirini tesis etme temeline dayanmaktadir. Biz bóylesi bir 
duęuncenin gelięimini Gazdlfnin “vacip” kavramina yiikledigi 
anlamdan da ęikarabiliriz. Ona gore aklm, insam, tabiati geregi, 
zararli olan ęeylerden kaęinmaya teęvik ettigi inkar edilemez. O 
halde bu te§vige, “icab” isminin verilmesine bir engel yoktur. 
Akii, faydasiz olan ęeyi de emretmez. Akii, ‘nazar’la faydayi sor- 
gular. Faydali olamn sevap olduguna hukmetmemek ise, benzeri 
bulunmayan bir ahmakliktir. Cunkii sevap Allah’in bir lutfudur 
ve vahiyle bilinir. ętinku istilahi manalar konusunda bir góriię 
aynligi yoktur. Fakat burada asil mesele, ęukriin yapilmasi ve ter- 
kedilmesinin Allah hakkinda eęit oldugu bilinmekle birlikte se- 
vap ve cezamn takdirinde fiil yónunun terk yónune tercih edil- 
mesidir . 396 Gazali’nin kavramlar diinyasmda vacip, bilinen veya 
vehmedilen bir zarań gidermek suretiyle, yapilmasi yapilmamasi- 
na agir basan ęeydir. Muhakkak ki, her viicubun bir mucibi var- 
dir. Vucub ise, mureccih (bir ęeyi tercih ettiren) demektir, o da 
Allah’tir. Bu tercihi insanlara haber veren Peygamberdir. Mu’cize 
ise, onun verdigi haberin dogruluguna delalet eden bir delildir. 
Nazar (akii yurutme) dogruyu bilmek ięin bir sebeptir. Akii ise, 
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araętirma ve verilen haberin manasmi anlamada bir alettir. Mu'tr 
zili Cahiz’in doga du§uncesi’nin etkisinde kalan Gazallye gOrr 
tab’ (tabiat/yaratibę), akd ile kaęmilmasi gereken §ey anlaęildik 
tan sonra, ondan kaęmilmasi gerektigini teęvik eden ónemli bir 
unsurdur . 397 Bu anlayięa górę, insan aklinin vacip kilma yetkisi 
yoktur. Allah’i bilme meselesi de akl! degil, naklidir. Akbn górc- 
vi, nakli anlamada bir aracidir, destekęidir. 

Óte yandan Gazall, “vucOb doktirini"ni, akb-nakil iliękisi 
baglaminda mantikl izahlara giderek “doktor-hasta" órnegiyle an- 
latir: Hasta óniine konulan iki ilaę arasmda kararsizdir. Doktor, 
hastasi ięin zararli górdugu ilaci, ona kullanma der. Cunku bu 
ilaę, canblan zehirleyicidir. Eger bunu kullanirsan ólfirsun, arna 
senin hastabginm ęifasi ęu ilaętadir, senin kurtulmanda veya ólii- 
miinde ne benim ve ne de beni yetiftiren bilginin bir kazanci var- 
dir. Senin varbgm da yoklugun da ben ve beni yetiętiren bilgin 
aęisindan da eęittir. Eger hasta, bunu yapmam akilla mi yoksa se¬ 
nin sóziinle mi gerekecek? Bunu kendi aklimla bilmedikęe tecrii- 
beye girięmem, derse, kendi nefsine zarar vermi§ olur, arna dok¬ 
tora zarar vermez. (Dinde) peygamberin durumu da bu merkez- 
dedir. Allah, itaatin ęifa, masiyetin dert oldugunu bildirmiętir. I§- 
te bunun gibi, peygamberin vazifesi, marifet yolunu te§vik et- 
mektir. Iman eden sevabim, inkar eden de cezasmi ęekecektir . 398 

Gazab’nin “din gelmeden fiillerin hukmunun olmadigi” górti- 
ęuyle, Mu’tezile’nin nasla test edilmemię soyut zan ve yanilsama- 
ya dayali vacibin terkinde aęik bir zarar oldugu góruęu arasmda 
bir ęati§ma vardir. Mu’tezile, ilahi adalet anlayięindan yola ęika- 
rak adil olan bir Allah, nimetine ęukreden bir kimseyi cezalandi- 
nr mi? sorusuna cevap anyor. Gazall gibi, E§’ari mutekellimler 
ise, Allah’in gucune ve ilmine halel getirmeme endięesinden yola 
ęikarak, Allah’i bilme konusunda akii yurutmenin bir zorlama 
olacagi kamsindadirlar. 

Gazali tabYdoga duęuncesinden hareketle, akbn tabiatinm is- 
ter bilerek ve isterse bilmeyerek olsun, zarardan sakinmayi teęvik 
edebilecek bir fonksiyona sahip oldugunu benimsiyor. Hatta, ak¬ 
bn bu teęvikinin vacip olarak isimlendirilmesine de karęi degil. 
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Ama o, sóziin sevap ve azabin taktirinde, fiil yóniinu terk yónu- 
ne tercih etmemeye karęi ęikiyor. Dolayisiyla fiillerin hukmu ko- 
nusunda tercih, insana veya onun aklina degil, Allah’a ait góriilu- 
yor. Nazar! bilgi konusunda da her iki akimin hassasiyet góster- 
digi konu, Allah’i soyutlama ęevresinde dónuyor. Eę’arller aęisin- 
dan, Mu’tezile’nin anladigi gibi akia vacip kilma yetkisi verilirse, 
insana tannsal nitelikler verme gibi bir durum ortaya ęikiyor. 
Mu’tezile aęismdan, Eę'arilerin anladigi gibi, sadece bilgi uretme 
meselesinde sem'e yetki taninirsa, aklin konumu ve insanin óz- 
gurliigu meselesi tartięmaya aęiliyor. 

Mu’tezile Allah’in fiilerinde bir hikmet ve yarar górur. Mu’te- 
zile’ye gore vacip, akl! bir nitelik olarak góruliir. Bu diięunceyi 
K&d\ AbdulcebbAr, “Alanin hakikatinin degi$medigi gibi, delAlet yó- 
niiyle hakikatler, fćhit ve gdibte de degięmez” ęeklinde dile getirir. 
Bu góriięuyle Kadi, v3cibin hakikatinin de degięmeyecegini aęik- 
lamaktadir. 399 Muellife gore vacip hakkmda góruę ayrihgi, lafiz- 
dadir. O, ilahi olan v3ciple insani olan vacip hakkmda bir ayrima 
gider. Zorunluluk (Icflb) zorlayanin (mucib) bir eylemidir. Vacip 
ise, zorlanan mukellefin bir eylemidir. Her iki vacip, yiiklendigi 
anlam bakimindan biri digerinden farklihk gósterir. Bu ihtilaf, 
her ikisine vacip olarak hiikmedilmesine engel degildir. Aksine, 
her birisi hakkmda vacip, her iki varhgm kendi zatina ózgti bir 
yorumlamadir. 400 

Mu’tezile, guzel ve ęirkini, iyi ve kótuyii belirleme, hayir-ęer, 
yarar-zarar ięini birbirinden ayirma i§inde ve her durumda tek 
kaynagin nazari aktl oldugunu savunmuyor. Órnegin, ózti itiba- 
riyle guzel ve ęirkin olan ęeylerin bulundugunu teęri ve teklife 
gerek kalmadan aklin bu tur ęeylerin guzel ve ęirkin oldugunu 
birbirinden ayirt edebilecegini sóyliiyor. Ayrica Mu’tezile, hayir 
ve $er gibi ahlaksal degerlerinden bazisinin “mutlak/evrensel” ol¬ 
dugunu, dinsel naslara gerek kalmadan aklin bunlan kavrayabi- 
lecegine inamyor. Bunun yanmda “góreceli/iząfi” hayir ve ęer de- 
gerler de vardir diyen Mu’tezile, bu durumda aklin kendi baęina 
bagimsiz hareket etmesinin imkansiz oldugu góruęune yer veri- 
yor. §er’i htikumler, yargilar, emir ve nehiyleri bu kapsam ięeri- 
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sinde degerlendiriyor. 401 Dolayisiyla, ahlaki hukumler 'akii' vc 
‘vahyi’ olanlar aęisindan ikiye aynlmaktadir. Zorunlu ve delillci 
yoluyla bilinen hukumleri vahye arzetmeye gerek yoktur. Vahiy, 
aklin bu hukumlerini dogrular. Fakat bir de vahiy olmaksizin hi- 
linemeyen hukumler vardir. Akii, bu hukumlerin hikmetini kav- 
ramaktan acizdir. Órnegin, hayvanlarm kesilmesinin dini aęidan 
caiz olmasini, vahiy olmaksizin akii bilemez. 402 ęunkii bu 
mes’ele, taabbiidi konular ięerisindedir. 

Mu’tezile, vahye gerek kalmadan yaraticiyi bilmede mukelle- 
fiyetin vacip oluęunu evrensel bir ahlaki deger olarak górdugii 
ięin akl! zorunluluk arasinda saymiętir. Guńku vahyi tasdik et- 
menin ęarti, Allah’i bilmektir. Dolayisiyla bilgi olmadan bir kim- 
se, sorumlu oldugu eylemi bilemez. 403 lnsan, kendisine nimet ve- 
renin kim oldugunu bilmezse, daha dogrusu Allah’i tammazsa, 
dint aęidan mukellefiyetleri bilmenin de -bilgilenme dięinda- ki- 
§iye ahiret aęisindan fazla bir yaran olmayacaktir. Kddi, dinl ko- 
nularda akii yurutmeyi iki kisma ayinr: Bunlardan ilki, ęiiphele- 
ri ęózumleme konusunda akii ytirutmek, digeri ise, bilgiye ula§- 
mak ięin deliller konusunda akii yuriitmektir. 404 Bu anlamda, ak¬ 
ia sinir ęizmek dogru degildir. Ónemli olan akii butun kapasite- 
siyle kullanabilme yetisine sahip olmaktir. 

Netice olarak, gerek Mu’tezile, gerek Maturldiler ve gerekse 
Eę’ariler, nazari bilginin varligini kabul etmektedirler. Mu’tezile, 
bilginin gerekliligi konusunda akii, bizatihi bagimsizdir; EbQ Ha- 
nife ve onun metodunu izleyen Maturidller, akii ile Allah’i bilme¬ 
nin v3cip oldugunu, ancak burada akii, mucib degil, vucOb ięin 
bir alettir, derken, “akli vdsita" górmekle Mu’tezile’den aynlmię 
olurlar. E 5 ’anlere gore nazari bilginin vQcubu akii degil, nakil- 
dir.” 403 lleride iizerinde duracagimiz gibi, Mu’tezile’nin ‘asil’ ve 
‘fer’ konusundaki góruęleri, muteahhirin kelami etkilemiętir. Bu 
konular arasinda ‘nazari bilgi’ meselesi de gelmektedir. Gerek 
Maturldiler ve gerekse Eę’anler, “ergenlik ęagina ulaęan ve akilli 
olan kimselere ilk gerekli olan §ey, Allah’i bilmeye gótiiren islid- 
lal ve nazardir” góru§unii benimsemięlerdir. 406 

Deliller iizerinde akii yuriitme faaliyeti tefekkiirle ilijkilidir. 
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Herhangi bir kimse kendi nefsinde bazi durumlarda diięiinur ol- 
mayi ózelleętirir. Bu bizde bir zorunlułuktur. Fakat kalbimizde 
duęunme faaliyeti bir zorunluluk olmayabilir. Fikir, insanda, ya- 
ratilięin bir geregidir. Ama duęunme etkinligi, bizde, aklimizi 
kullandigimiz ve tefekkur ettigimiz zaman meydana gelir. Jęte 
Mu’tezile, insamn duęunme ve tumevarim yóntemiyle bilgi akti- 
m geręekleętirmek ięin bazi ęartlar ortaya koymuętur. Bunlardan 
birisi, zan ve kuękudur. Kuęku, biręeyin hakikatini bilinceye ka- 
dar insani duęunme faaliyetinde bulunmaya teęvik eder. Ikinci 
ęart ise, akii yurutme faaliyetini yerine getiren kimselerin mute- 
fekkir olmasidir. 407 

Duęunme etkinligi, bilgileri elde etmede bir tefekkur tarzi mi- 
dir yoksa bir adet midir? 

3. Nazari Bilgide Adet ve Tevelliid Diięuncesi 

Eę’ari mutekellimlere gore, sonradan meydana gelen ęeylerin 
bilgisi adetle baglantilidir. Adet diięuncesi ęu ęekilde aęiklanabi- 
lir. Bilindigi gibi akii yuriitmeye dayali zihn! faaliyetlerde delil ve 
medlul arasinda kurulan ilięki zorunlu bir ilięki degil, mantiksal 
aęidan da ęelięki dogurmayan mumkiin durumlar olup, Allah’a 
dayamr. 408 lęte, cevaz ilkesi veya adet góruęii, kendisinden bir ta¬ 
kim bilgilerin ęikanldigi kaynaktir. Eę’ariler, tabii illet temeline 
dayali sebeplilik ilkesini reddetmek ięin bir nevi ilahl illet muka- 
bili adet diięuncesini savunurlar. Dolayisiyla, gerek insamn fiille- 
rindeki rolu ve gerekse “nedensellik” konusundaki akidesiyle 
Eę’ari kelaminda “tecviz”, aklin kavramaya guę yetiremedigi ko- 
nularda, naklin sóylediklerini kabullenmesi anlamina gelir. Bu 
diięiinceye gore akii kusurlardan hali olmadigi ięin, nakle tabi ol- 
malidir. Akii, nesnel bir oluęturucu degil, óznel olarak naklin 
destekęisidir. Buna órnek olarak, tabiat kanunlarmin zorunsuzlu- 
gu, husiin ve kubhun óznel ve nakli oluęu, peygamber gelmeden 
dinde sorumlulugun zorunsuzlugu, insamn irade ve eylemlerin- 
de muhtar suretinde muzdar olmasi gibi góriięler verilebilir. 409 

Fahreddln er-Rdzi’nin de degindigi gibi, dogru bir nazarin aka- 
binde nazari bilgi Eę’arilere gore ‘adet’; Mu’tezile’ye gore ise tevel- 


306 





KELAMDA AKLIN VE NAKLIN I§LEVSELL1G1 


lud (doguę) duęuncesine dayamr. R&zi, orta bir yol seęerek, na- 
zari bilginin tevelliid olmamak ęartiyla gereklilik (vucub) oldu- 
gunu sóyler. Miiellif góriięunii temellendirirken, “alemin degię- 
kenligi” ilkesinden hareket ederek ęunlan ekler: “Alemin degię- 
ken oldugunu ve her degiękenin miimkun oldugunu” bilen kim- 
senin zihninde bu iki bilgi hazirken, o kimsenin alemin miimkun 
oldugunu bilmemesi imkansizdir. Bu imkansizligm bilinmesinin 
zorunlu oldugunu iddia eden miiellif, Mu’tezile’nin nazari bilgiyi 
tevelliid diięiincesine dayandirmasmi da eleętirir. Eę’ari gelenege 
uyarak bilgiyi Allah’in kudretinde góren Razi, 0’nun kudreti ol- 
madan meydana gelemeyecegi kanaatini belirtir. Aynca o, tezek- 
kiir (unutulan bilgileri hatirlama) yoluyla kiyas kesinlik ifade et- 
medigi gibi ilzam da etmez, demektedir. 410 

Bilgi sorunu, Ejlaturiun butun felsefesi ięin bir esastir. Her 
bilgi olayi, mutlaka kiilli kavramlan diięunmekle baglantihdir. 
Eflatun’a gore bilmek, “ideler alemi” ve bu alemde hiikiim suren 
kanunlan tammak demektir. Duyular alemini de ancak, ideler 
alemine iętirak ettigi ólęiide bilmek mtimkundiir. Rasyonel alem- 
deki heręeyin ideasi, idealar dtinyasinda mevcuttur. Kiilli kav- 
ramlar ve mevhumlar,'ezeli ve ebedl olan bir alemi meydana ge- 
tirirler. Eflatun bu góriięlerini “magara istiaresi "yle de aęiklar. 411 
lęte Mu’tezile, bilgi konusunda belirlemecilige dayali Eflatun’un 
“ólem-i misdl/ideler alemi” nazariyesini reddetttigi gibi, Eę’arilerin 
“ tezekkur ” 4U nazariyesini de reddediyor. Ciinkii, her iki nazari- 
yeye gore, insanda bilginin oluęumu ve doguęu tamamiyle dię ie- 
sirlere baglanmaktadir. Dolayisiyla, Allah’tan baęka muessir var- 
lik yoktur. Nazardan sonraki bilgi, hadistir. Her hadis bir miies- 
sire muhtaętir, o da Allah’m fiilidir. Allah’a hiębir ęeyi meydana 
getirmek vacip degildir. Guneęin hergun dogmasi gibi, tekrar 
eden Allah’in butun fiilleri, adetin bir geregi olarak meydana ge- 
lir. 413 Mu’tezile’ye gore bóyle bir baki? aęisi, butun bilgileri zo¬ 
runlu bilgi kategorisine sokar, insani, her ęeęit bilgi meselesinde 
roluniin olmadigi sonucuna góturiir. 414 Onlar, temelde, delillerin 
ilkeleri iizerinde duęunmekle, daha ónce mevcut olan bilgiyi ha- 
tirlamak anlamma gelen “ tezekkur” arasmda bir aynm yaparlar. 
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Hatta, Kddi, tezekkur ve tefekkiir arasindaki farkliliga dikkatleri 
ęekerek, bu akletme eylemini geręekleętiren zakir ve miitefekkir 
arasinda farkhhgi da vurgular. Her zakirin miitefekkir, ama, her 
mutefekkirin zakir olamayacagini dile getirir. 415 Nazari bilgi ko- 
nusunda Mu’tezile, deneyci ekole yakin bir duruę sergiler. Bu hię- 
bir zaman, tarihi sureęte ortaya ęikan deneycilik akimiyla her ko- 
nuda mutabakata varmiętir, anlamina gelmez. Zira, bizatihi bir 
bilgi nedeni olan olguculuk kotu degil, asil kotu olan, diger yón- 
temleri dijlayarak sadece olguculugu mutlaklaętirmaktir. 

Mu’tezile, nazari bilgiyi *tevellud nazariyesi’ kapsaminda gó- 
rtiyor. Mu’tezili diijuncede ‘tevlid’, insana ózgurliik alani aęmada 
kullanilan bir kavramdir. Bu sebeple tevlid, bir fiilin bir bajka fi- 
il vasitasiyla, failden fiilin meydana gelijidir. Elin hareketi ile 
anahtann hareket etmesi gibi.. Mu’tezile’ye gore “tevl!d fiiller” in- 
santn ózgiir iradesiyle meydana gelmektedir. Bu fiilin dogujuna 
insanda bulunan kudret sebep olmaktadir. lnsanin gucii, bu fiil- 
lerin kaynagidir. 416 Mu'tezile’ye gore insanin fiilleri ya dogrudan 
(el-mubaęir) ya da dolayh (el-mutevellid) olarak meydana gelir. 
lnsanin bir araci kullanmadan ózgiir iradesiyle yaptiklanna dog¬ 
rudan; fiil ile fail arasinda bir araci kullanarak yaptigi fiillere do- 
layli fiiller, yani, mutevellid fiiller denir. 417 “Bizę gore dolayh fi- 
ilden óturii, óvgii ve yergi, ceza veya sevabin sózkonusu olmasi- 
m engelleyecek hiębir sebep yoktur. Dolayh fiil, tipki dolaysiz fi¬ 
il gibidir. Yeter ki bu fiili geręekleętiren fail, ne yaptigim bilsin ya 
da ne yaptigim bilmesi mumkiin olsun. Dolaysiz fiilden óturii 
hak ettigi nitelemeler, dolayh fiil hakkinda da geęerlidir” diyen 
Kddi Abdiilcebbdr , bu konuda dolayh ve dolaysiz fiilin arasim 
ayirmaga karji ęikar. Fakat o, insanda miikellef olmayi engelleyi- 
ci unutkanhk gibi durumlarda yaptigi fiilden dolayi yergi ve óv- 
giiyu hak etmedigi góruęune ulaęir. ęunku insanin unutkanhk 
halinde yaptigi fiilinden kaęinmasi imkansizdir. Kaldi ki, dinde 
bóyle bir kimse sorumlu tutulmaz. Dolayh fiil bóyle degildir, di¬ 
yen Kddi, failin, dolayi fiilden kaęinma imkanina sahip oldugunu 
belirtir. Kddi ’ya górę, dolayh fiil de dolaysiz fiil gibi bizzat failin 
kasti ve belirleyici etkisiyle meydana gelir. Bu sebeple her iki fiil, 
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laile aittir. 418 Bu góriięlerden anladigimiz kadanyla Mu’tczile, sr 
hep-sonuę (tevlid-mutevellidat) iliękisine bagli olarak meydana 
gelen bu fiilleri ihtiyari fiiller kapsami ięerisinde degerlendirmek 
tedir. Tevlid fiillerin sebep oldugu sonuę, tamamiyla kullara nis- 
pet edilir. lęte Mu’tezile’ye gore nazari bilgi, mutevellid fiillerden- 
dir. Bu ilim insanda akii yuriitme vasitasiyla meydana gelir. llmin 
meydana gelmesinde ‘nazar’ zorlayici/mucib bir sebeptir. Bundan 
dolayi, Mu’tezile’de bilgi konusu, insan hurriyetinden bagimsiz 
duęunulemez. Bu ilkeden hareketle sóylemek gerekirse bu akilci 
ekoliin biitun amaci, insanin kudreti dahilinde meydana gelen 
bilgiyle, kudreti dięmda meydana gelen bilginin arasmi ayirmak- 
tir. Bilindigi gibi gerek Maturtdi ve gerekse Eę’ariler, gerek fiilin 
meydana gelmesini ve gerekse neticesini, Allah’tan bagimsiz gór- 
mezler. Bu sebeple Mu’tezile’nin ‘tevlid ilkesi’ne karji ęikarlar. 419 

Halbuki Mu’tezile, diger pekęok meselede oldugu gibi, bilgi 
konusunda da, insan hurriyetini gózardi etmemek ięin akii vaci- 
batla, sem’! vacibat arasmi ózellikle birbirinden ayirmada kararli- 
lik gósteriyor. Dinde, Allah’i bilmek, adalet ve risalet gibi konu- 
lan nazari bilgi kapsamina sokuyor. Sem’! vacibati ise, ibadetler 
alamyla simrlandinyor. Mattiridiler de buna paralel diięunuyor. 
Sebebi, devir fikrinden kaęinmaktir. Ózellikle Eę’ar!ler, Allah’i 
bilme konusunda her ne kadar miikellefe ilk gerekli olan ‘na- 
zar’in, bilgi olmasini vacib góruyorlarsa da tamamiyla sem’ ala- 
nindan kopamiyorlar. 

Bir bilgi aklinin meydana gelmesinde ‘sahih nazar’ ilk aęama 
ise, nazarin hemen ardmdan meydana gelen ‘bilgi’ de ikinci aęa- 
mayi oluęturmaktadir. Aym zamanda bu ikinci aęama Allah’i bil- 
menin bilgisine ulaęma suresidir. Aklim kullanmasi gereken kim- 
seye bu miihletin verilmesi gerekir. Bu “sure”yi idrak ettigi hał¬ 
dę, ‘nazar’da bulunma eylemini terkeden kimsenin durumu ne- 
dir? Bu soru mutekellimler arasinda derin tartięmalann yaęanma- 
sma neden olmuętur. Bu sebeple onlar, Allah’in, inanacagmi bil- 
digi kięiyi, inanmadan ónce óldurmesinin caiz olup olmamasini 
sorgulamięlardir. Mu’tezile, Allah’m ęocuk ve kafirlerden inana- 
cagim ya da fasiklardan tevbe edecegini bildigi kięiler hakkinda 
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ihtilafa duęmuęlerdir. E$’ari’nin ‘Makalat’indan ógrendigimize go¬ 
re, bu gibi kięileri, iman ve tevbeden ónce Allah’in óldurmesi uy- 
gun mudur, degil midir? hususunda Bijr b. Mu’temir ve arkadaj- 
lan, Allah’in, ęocuk ve kafirleri iman etmeden, fasiklan da tevbe 
etmeden óldurmesini caiz górmemijlerdir. 420 

Cocuk ve kafirlerin Allah’a imam, fasiklarin da tevbe etmeden 
óldurulmesinin uygun olup olmadigi sorusu, geręekten mantik- 
sal aęidan sorulmuę, yanlij bir sorudur. Nasil olur da Allah bir 
kimsenin iman edecegini bildigi halde, onu óldurecegini bilmez? 
O zaman burada Allah’m ilminde bir tutarsizhk vardir, gibi bir 
sonuę ortaya ęikar ki, bunu Allah hakkinda duęunmek imkansiz- 
dir. Eger bóyle bir kimsenin yaęamasi takdir edilmij olsaydi, Al¬ 
lah onu óldurmezdi. Eger o kimse iman edecek olsaydi, ólmeden 
ónce iman ederdi. Bana gore bu, arkasinda fayda umulmayan ge- 
reksiz bir tartięmadir. Bizi bu konuda ilgilendiren §ey, ‘nazar’ ey- 
leminde bulunmayan kimsenin dini aęidan durumu nedir ya da 
sem’! teklifi ortadan kaldiran akl! teklife itibar edilir mi? sorula- 
rina cevap aramaktir. 

Islam diijunce tarihinde mutekellimlerden bazilan, her mii- 
kellefe Allah’i bilmekle ilgili akii nazann zorunlulugu meselesin- 
de ajirihk gósterdikleri bir geręektir. Órnegin, bu mutekellimler¬ 
den kimileri, akii nazara guę yetiremeyen avamin biręoguna hak- 
sizlik edici bir góruntii vermięlerdir. Halbuki avam kategorisinde 
górulen kimseler, dinin asillan olan inanę esaslarma kesin olarak 
inanmięlar, diger bir kismi da biz Allah'i bilmede nazar ve istid- 
Ial yónteminden baęka bir yolu benimsemiyoruz, diyenlerin bu 
viicubunu, inkara davet etmięlerdir.ętinku, Allah’i bilmek, bir 
baęka metodla da olabilir. Bu Allah’in mukelleflerde vasita ol- 
maksizin bir ilim yaratmasiyla ya da kesin mu’cizelerle desteklen- 
mię, dogrulugu konusunda ęiiphe duyulmayan kimsenin habe- 
riyle ya da ógrenme ve delile ihtiyaę olmaksizin nefis terbiye ve 
tezkiyesi yoluyla da olabilir. Bir bajka grup da hojgóriiye daha 
yakm bir tavir takmarak jóyle demiętir. Nazar olmaksizin, Al- 
lah’in bilgisini elde etmesi miimkun olmayan kimse hakkinda na- 
zarin vticubiyetini sóyleriz. Ancak, nazar olmaksizin kendisinde 
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bilgi meydana gelen kimse, bir ęekilde onu elde etmi§sc, na/. ii, 
onun hakkinda vacip degildir. 421 

Mukelleflere ilk zorunlu olan nazari-istidlali bilginin gert-kli 
ligini savunan mutekellimler, bu dogrudan bilginin kendisi im- 
dir, bilgiye ulaętiran nazar midir, nazarin ilk baęlangici midir ya 
da nazara góturen ęiiphe midir? diye soruyorlar. Burada kastcdi 
len ‘metodik $uphe'dir. Bu, inanę konulan alaninda orlaya ęikan 
ęupheleri gidermek ve konunun aęikliginm ortaya ęikarilmasi 
ięin araętirma yapmaya góturen endięedir. O halde Ibrt Hazm 'tn 
(6.456/1064): “Allah’a andolsun, biz, Allah hakkinda, niibuwe- 
tin dogrulugu hakkinda Allah Resulunun geręek mi yoksa yalan- 
ci mi oldugu hakkinda kuękusu olmayanm miisluman olamaya- 
cagini iddia eden bu insanlardan daha kafir kimseyi duyma- 
dik” 422 ęeklinde mutekellimleri eleętirir. Bu sóz onun bilinęaltin- 
da taęidigi aęm dogmatizmden kaynaklanan akil-karęiti bir sóyle- 
mi benimsedigini yansitir. Kaldi ki, hiębir mutekellim kiifre va- 
racak boyutta bóyle bir góriięe haiz degildir. Amidfnin dedigi gi- 
bi, her haliikarda mutekellimler yukaridaki sorudan kastedilenin, 
bizzat Allah’i bilmek, oldugu ęeklinde cevap veriyorlardi. Allah’i 
bilmek ancak nazarla olsa da mukellefe bunu saglamak ięin naza- 
n irade etmesi vacip olur. Zaten nazara imkam olmayan óziir sa- 
hibi bir kimse, sabi/ęocuk olarak ólen kimse gibi mazurdur. 423 

Mu’tezile ekolii ięerisinde ónemli bir yere sahip olan Ebu’l- 
Huzeyl , ęocuklarda nazari bilgi konusunda bir “bilgi muhleti” te- 
orisi geliftirmiętir. O bu konuda ęóyle diyor: “ęocugun, kendi ki- 
ęisel bilgisinin ikinci basamaginda kesintisiz bir ęekilde tevhid ve 
adaletle ilgili bilgilerin hepsini elde etmesi gerekir. Bu bilgilere 
ilave olarak, aym ęekilde, Allah'in ona yapmasmi teklif ettigi ęey- 
lerin tiimunun bilgisini de yerine getirmesi gerekir. Eger o, ken¬ 
di kięisel bilgisinin ikinci basamaginda bu bilgileri yerine getir- 
mez de uęuncu aęamada ólurse kafir ve Allah’a diięman olarak ól- 
muę olur, bóylece, ebedi olarak cehennemde kalmayi hak eder. 
Arna haberler yóniinden yalmz ięitme yoluyla bilinebilen bilgile¬ 
re gelince, bu durumda ęocuk, bóyle bir bilgiyi, haberi ięitmesi- 
nin ikinci basamaginda edinmesi gerekir. Zaten bóyle bir haberi 
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ięitme, óziir ięin kesin bir delildir.” 424 

Góruldiigu gibi Ebu’l-Huzeyl, teklifin sem’T ve akii ęeklindeki 
iki turunim arasmi ayirmię, sem’t delili reddetmeyerek, kabul et- 
miętir. Ustelik o, ikinci aęamada, mukellef olani, sem’! delille 
baglayici kilmiętir. Onlar, Allah’in insanlara, 0’nu akillanyla bi- 
lememelerinden óturii azap etmesini reddetmięlerdir. Diger yan- 
dan, Allah rizasi gudulmeyen itaatlardan óturii onlara sevap ver- 
mesini de reddederler. Mu’tezile ilłmle ameli, birbirleriyle ilięki 
halinde kilmiętir. Onlara gore, ilim olmaksizin amel eden ve ilim 
oldugu halde amel etmeyen kimseye sevap yoktur. Bu konuda 
Kddi Abdulcebbdr ’in góriięu ęóyledir: “Allah’i bilmedigimiz miid- 
detęe, asla, §er’t vazifeleri yerine getiremeyiz. ęiinkii, ęeriati bil- 
me, Allah’i bilmeye baghdir. Allah bilindigi zaman, ęeriati sevap 
kazandiracak ęekliyle yapmak mumkundiir. $eriat alanmda ge- 
ęerli olan bu yón, aym ęekilde akii alanina giren konularda da ge- 
ęerlidir. Allah bilindigi zaman kendisiyle birlikte sevap kazamla- 
cak ęekilde akii konulan yerine getirmek mumkiin olur. Allah’i 
bilmeden bu ęartlarin geręekle§mesi muhaldir.” Ilim ve amel ilię- 
kisi uzerinde duran Kddi ’ya gore ilim olmadan amel fayda ver- 
mez. Mukellef, sorumlu tutuldugu fiillerin ęeklini ve ięerigini bil- 
medikęe sevap kazanamaz. Sevabi hak edebilmesi ięin yapmasi 
gereken yónii bilmeksizin bu ona yeterli gelmez. Bóylece fiilin 
biiyuklugu, bu bilginin onunla baglantili olmasi noktasinda ger- 
ęekle§ir. Aynca bu bilginin iki ęarti taęimasi da gereklidir. liki, 
mukellefin bizzat kendi fiili olmahdir. Baękasimn fiillerinin, mu- 
kellefe faydasi yoktur. lkincisi, bilginin tevhid, adalet ve aklin 
alamyla ilgili konulan ięermesi gerekir. 425 

Kddi bu góruęiiyle, akii gereklilikle sernl gereklilik arasmi 
ayirmiętir. O, Allah’in bilgisine ulaęmada bir vasita olan 'nazar'i, 
Allah’i bilme ve risaleti tasdik etme gibi konulan akii gerekliligin 
ięerisine sokmuętur. Yine o, ibadetlerle ilgili hukumleri ve Usul- 
i Fikihtan ibadetler alanina giren konulan sem’i gereklilik ięeri- 
sinde degerlendirmiętir. 5er’i konular ancak sem’ ile bilinir. 
Mu’tezile bu konuda Eę’arilerle góruę birligine sahiptir. 426 

Gerek Maturidiler ve gerekse E§’ariler, imamna ęuphe kanę- 
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tirmayan ama, nazar! bilgi ve delile dayali olmadan takltdi imana 
sahip olan kimseleri mu’min saymakla beraber, dinin inanę siste- 
mini delilleriyle bilmeye gótiiren istidlal ve nazari terkeden kim- 
seyi de gunahkSr olarak degerlendirmięlerdir. Yine takltdi iman 
iizere ólen kimseye ęefaati, Allah’in rahmetiyle gunahlarmin affe- 
dilecegini umariz demięler, eger gunahlarmdan dolayi cezalandi- 
rihrsa, ebedt olarak cehennemde kalmayacagmi da sóylemięler- 
dir. Bu konuda mutekaddimin mutekellimlerin ilklerinden olan 
Abdullah b. KiiUdb el-Basr i, Hdris el-Muhdsibi ve Ebu'1-Abbas el- 
Kaldnisi gibi bilginler de bu góruęu benimsemięlerdir. 427 

Mutekellimler, AUah’i bilmenin gerekliligi iizerinde durmuę- 
lardir. Elbette bir muslumamn ideał anlamda imanini kuwetlen- 
dirilmesi ięin delil ve bilgi ile desteklemesi gerekir. Ama toplum- 
sal hayatta butiin bireyler, bilgi bakimindan ayni diizeyde degil- 
dir. Kaldi ki, Allah’a inananlartn ęogunun bilgisi akii ve sem’t ka- 
nitlara degil, ęifaht gelenege dayahdir. Sahabe dónemi de dahil 
bóylesi kimseler her ęagda ęogunlugu teękil etmięlerdir. Biz mu¬ 
tekellimlerin Allah’i bilmede ‘nazar’ konusunda gósterdikleri ti- 
tizligi, toplumun bilgi seviyesinin yukseltilmesi ięin bir te$vik 
olarak anlamamtz gerekir. Yoksa, her insan, ‘nazar’ eylemini yeri- 
ne getirecek giięte olmadigi ięin, “sen git, Allah’a imandan ónce 
‘nazar’da bulun da gel” dememiz, dogru bir hareket degildir. Za- 
ten mutekellimlerin de bóyle ne bir niyeti ve ne de bir maksatla- 
rt olmuętur. 

Islam duęiince tarihinde mukelleflere akii nazarin sihhati ve 
onun vucflbiyetiyle ilgili sóz, mutekellimler arasinda miinakaęa- 
ya sebep olan bir baęka itirazi ortaya ęikarmiętir. O da Allah’i bil- 
me konusunda “nazar”a karęi yapdan itirazlardir. 

4. Nazar’a Kar$i Yapilan ttirazlar 

Allah’i bilme konusunda ięlevsel akii yoluyla bilgi uretme 
yóntemine itirazlardan bir kismi Islami olmayan ęevrelerden gel- 
miętir. Bunlartn baęmda mutekellimlerin Sumeniyye adim ver- 
dikleri Hint’li bir aktm gelir. Sumeniyye ftrkasi, duyu organlart 
harię, aklin delillerinden olan hem tumevanm ve hem de tum- 
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dengelim metoduna dayah bilgi elde etme yóntemlerini inkar et- 
miętir. Bu egilime eęyanm hakikatinin bilinemeyecegini savunan 
bazi Sofistleri de eklemek gerekir. Bunlardan bir kismi, bilgi sam- 
lan ęeylerin hayal ve vehimlerden ibaret oldugunu iddia ederler. 
Bunlara “in&diyye” adi verilir. Bazi sofistler ise, eęyanm hakikati¬ 
nin varoldugunu reddetmekle birlikte bunun inanca tabi oldugu¬ 
nu sóylerler. Hatta bir ęeyin cevher olduguna inansak o ęey cev- 
her, araz olduguna inansak o ęey araz, kadim ve ezel! olduguna 
inansak o ęey kadim ve ezeli, hadis ve sonradan olduguna iman 
etsek, o ęey hadis ve sonradan olmadir, derler. Bunlara da “indiy- 
ye” denir. Sofistlerden uęiincu grup ise, eęya hakkindaki ilmin 
hem varoldugunu ve hem de varolmadigini iddia eder; aynca, 
ęuphe ięinde olduklarmi, ęiiphe ięinde bulunduklarmdan da ęup- 
he ettiklerini savunurlar. Bunlara da “Idedriyye” (agnostizm) adi 
verilir. 428 

Abdulkdhir el-Bagdadi, aklin degerini kiięumseyen ve kabul 
etmeyen bu toplulugu ęóyle eleętiriye tabi tutar: “Bu góruęleri, 
onlarin mezhebinin batil oldugunu gerektirir. ęunkii, mezheple- 
ri iptal eden bir góruę de mezheptir.” Sonra Bagdad! onlan ęu ęe- 
kilde eleętirir: “Onlara ęóyle deriz.’Siz, góriięimuzun dogru oldu¬ 
gunu nereden biliyor sunuz?’ §ayet, nazar ve istidlalle bildik, der- 
lerse, onlara, herhangi biręeyin sihhatini bilmeye góturucu istid- 
lal ve nazarin isbat edilmesi gerekir. Bu da onlarin kendi sózleri- 
ne ayktndir. §ayet (bilgiyi) duyu organlartyla elde ederiz, derler- 
se, onlara ęóyle denilir: ‘Duyu organlartyla bilgi, onun bilgisine 
saglam duyu organlartyla sahip olan kięileri de ortak eder. Bizę ne 
oluyor ki, duyu organlarimizla sizin sózunuzun dogrulugunu bil- 
memię olalim!.’ $ayet derlerse: ‘Siz, duyu ile bizim sózumuziin 
dogrulugunu bildiniz.’ Bu davanm aksini sóyleyen kimselerden 
ayrtlmazlar. Iki sóz ęeliętigi zaman batil olur. Óyleyse, eęyanm 
hakikatini bilmeye en dogru yol, ancak nazar ve istidlaldir.” 429 
ęunkii duyu organlarintn ięinde gózlemde bulunabilecek góz ve 
biręeyin soguk veya sicak oluęunu, aci veya tatli oluęunu dokun- 
makla algilayabilecek deri ve dii gibi organlar vardtr. Deney ve 
tecriibede hulunmada bu organlarm katkilan yadsinamaz. Giin- 
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delik hayatlannda basit ięler ve faaliyetler ięin bile insanlar bir 
bilgi edinme sureci yaęiyorlarsa, bunlar aym zamanda akd yiirut- 
me faaliyetinde de bulunuyorlar, demektir. 

lęte bunlardan ayn olarak sistematik akii yóntemlere itiraz 
eden sadece nasla yetinerek aklin degerini hafife alan Islam! ęev- 
relerden Ha$viyye gibi bir takim egilimler de olmu§tur. Bir de her 
asirda nazara giię yetiremeyen avam vardir. Bilindigi gibi Hz. Pey- 
gamber (a.s) okuma-yazmasi olmayan bóyle kimselerden nazar 
ve istidlal isteginde bulunmadan imanlarinm dogruluguna hiik- 
metmi§tir. Bundan dolayi ehl-i siinnet taklide dayali imamn 
mu’min bir kimlik kazanmak ięin yeterli oldugunu sóyler, arna, 
imamn tahkik edilmesini ógutlemeyi de ihmal etmezler. lcmali 
bilgi ile yetinme avam ięin, akii nazarda bulunma ve tafsilath bil¬ 
gi elde etme daha ęok havas adi verilen kesim ięin gerekli olabi- 
lir. Konumuzun simrlarim aęacagi ięin taklidi ve tahkiki iman 
tartięmasina girmiyoruz. Elbette bu egilimleri yukanda isimlerini 
saydigimiz akimlardan ayirmak gerekir. Cunkii bu akimlar en 
azindan eęyamn hakikatinin bilinebilecegini savunmuęlardir. 
Bunlar daha ęok nasslann muteęabihatinin te’vilinde din! kaygi- 
lardan dolayi aklim kullanmaktan kaęinan muhafazakarhkta ile- 
ri giden bir takim egilim ve ekollerdir. Bu gruplar arasinda haę- 
viyyeci egilim de sayilabilir. 

Haęviligin óziinu, aklin degerini ve ónemini hafife alarak ku- 
ęumseyen, taassub derecesinde isbat ve nakle sarilmak oluętur- 
maktadir. Islam duęunce tarihini inceledigimiz zaman “Ha§viy- 
ye”den muayyen ve bagimsiz bir firka olarak sóz etmek pek 
murnktin góriinmemektedir. Bu bir anlayię ve bir yorum bięimi 
olarak firkalar ięerisine ntifuz etmię bir zihniyet tarzidir. Onlarda 
hakim ve genel karakter, vahiy dilinde kullamlan ve teębih ifade 
eden lafizlarm iizerinde akl! te’vil ve mecaza gitmeden hakiki an- 
lamlarda zihnl bakięi sabitleętirme gelenegidir. Ha§viyye sadece 
kaba bir mucessime telakkisi ifade edebilecek yorumlara aęik ha- 
disleri, hiębir tahlil ve eleętiriye tabi tutmaksizin, hatta diger ha- 
dislere tercih ederek sahih hadis sayip, harfiyyen tefsir eden ha- 
dis ashabi hakkinda alem olmuf bir adlandirma olmayip, teębihe 
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ve tecsime aęik ifadelerin zahirine ve lugat anlamma takilarak 
meselenin ‘nasil olur’ tarafmi tartięmadan Allah’a insan ęekli ve 
sureti izafe eden herkese ęamil bir tammlamadir. 430 Tenzih du- 
ęiincesi adina bóyle bir zihn! istidatsizlik onlan; “lafizci” bir ka- 
raktere burundiirerek duęiincede donuklaętirmakla kalmamif, 
din! metinleri derinlemesine inceleme ve tenkit etme ruhundan 
uzaklaęma bięimini itikadi bir gerekliligin zorunlu sonucu gibi 
bir anlayięa ve sapmaya da góturmuętur. Islam dufiince tarihi ięe- 
risinde górunumleri itibariyle akl! ve onun delillerini reddeden, 
naslari salt lafzi/harf! bir bakię aęisiyla anlamaya ęalięan biitiin 
zihniyetler “haęviyye” olarak adlandirilmiętir. Bu baglamda “Ha§- 
viyye”nin góruęleri Allah’in sifatlanm insanlara atfederek bir ne- 
vi karizmatik sufi ęahsiyetleri ilahlaftiran Salimiyye ve Hulma- 
niyye adiyla Tasawuf; Allah’a mekan ve yón izafe eden Kerramiy- 
ye adiyla Kelanr, haberi sifatlarda ve muteęabihatla ilgili naslarda 
geęen lafizlan insan bięimci bir tarzda yorumlayan popiilist Han- 
beliler adiyla Ehl-i Hadis ve Allah’in imamlarda hulul ettigini sóy- 
leyen ajin (gulat) $ii firkalari gibi dini akimlar arasinda temsil 
edilmiętir. 431 

Bugun ięin Islam diinyasinda her ne kadar ha§viyye zihniyeti 
silinmif gibi góriilse bile dini metinler iizerinde akletme ve tefek- 
kiirde bulunmayi reddeden, ózellikle hadisleri anlamada metin 
tenkidine karęi ęikan ve gelenege kóru kóriine bagnazca sarilarak 
taklitęi ruhu kurumlaętiran kimi tasawufl anlayiflar ve Vehhabi- 
lik gibi dini akimlar ięerisinde zihniyet olarak yarligim surdurdii- 
gunii sóyleyebiliriz. Butun kelami ekoller akia deger vermięlerdir. 
Metodlarindaki bazi farklihklardan dolayi, anlayięlarda da bazi 
farklililar ortaya ęikmi§tir. Kelami ekollerin akia gereken ónem 
ve deger verme bakimindan baki§ aęilanm analiz edersek, konu- 
nun daha iyi anlaęilacagi kanaatindeyim. 


IV. Kelami Ekollerin 
Akia Yerdikleri Ónem 


elaml duęiincede, miicerret akia ónem vermek genel bir 



olgudur. Akia deger vermek ve onun hukumlerini kabul 


A. X. etmek biitun kelam! ekollerin ortak ózelligidir. Yukanda 
temas ettigimiz gibi nakilci ve selefiyeci oldugunu savunan Haę- 
viyye akimi bunun dięindadir. Ashnda onlari geręek selefiyye ola- 
rak degerlendirmek de dogru degildir. ętinku selefiyyenin akii 
anlayifinm adina dinl akilcihk denilse bile, akia ónem vermiętir. 
Bu sebeple, ewela, selefin akii analayięi uzerinde durmakta fayda 
olduguna inamyorum. 

Bilindigi gibi, Allah’in haberi sifatlan konusunda selefin inan- 
ci, lafzin insan zihninde oluęturdugu mana ile yetinerek bu kav- 
ramlar uzerinde konuęmaktan daha ziyade, teslimiyeti one ęikar- 
makla birlikte, Allah’i biitun yetkin sifatlarla muttasif kilip, 0’nu 
yaratiklara benzetici her tiirlu sóz, yorum ve ifadelerden uzak 
durmakti. Hatta onlar, muteęabih ifadeler uzerinde konuęanlara 
kar§i da pek iyi gózle bakmami§lardir. Daha dogrusu onlar, Syet- 
lerde geęen muteęabih lafizlari kendi baglamlanndan kopararak 
dięandan bir anlam yiikleme ęabasi ięerisine girmeyi degil mane- 
vi, lafzi tahrif olarak nitelendirerek 432 naslarda geęen sifatlarin 
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hakikatini bilmeyi tamamiyla Allah’a havale edici bir tavir ięerisi- 
ne girmięlerdir. Onlarin en aęik.ózellikleri, itikadi konularda mu- 
tekellimler kadar akia ve rey’e baęvurmami§ olmalandir. Bura- 
dan, onlarin, tamamen akaidle ilgili meselelerde akii kullanmak- 
tan uzak olduklanni sóylemek hakkaniyet ólęulerine sigmaz. Ak- 
lin górevleri konusundaki góruęleri mutekellimlerden farkli olsa 
da selefiyye, ózellikle risaletin sihhatine delil olmasi bakimindan 
mu’cizeyi gózetmede, Kur’an ve sunnetin muhtevasinda bulunan 
akii delillerle hiikum ęikarmada nassa dayali akilcihga biiyiik 
ónem vermięlerdir. Suyuti, seleften bazi kimselerin, “kalbi huzu- 
ra erdirmek, gonili ferahlatmak ve yakini olarak giivene ulaęabil- 
mek ięin kitap ve stinnette geldigi kadanyla akii kullanmanin de- 
gerini inkar etmiyoruz” 433 dediklerini nakleder. ęunkti Kur’an, 
insan aklina seslenmię ve yaratiklar iizerinde akii yurutmeye da- 
vet etmiętir. Kur’an’da hakikatin bilgisine ulaęma yolunda yegane 
klavuz olan aklini kullanmayanlar kmanir. 434 Kur’an’da geęen 
ęer’i deliller, aym zamanda akii delilleri de aęiklamaktadir. Zira 
Allah, kullanni, kendisini tamyabilecek diizeyde yaratmiętir. Bir 
baęka bięimde sóylemek gerekirse, Allah kullannm kalbine ve 
zihnine kendisini bilme istidatini yuklemiętir. lęte peygamberle- 
rin gelmesi de hakki bilme yetenegini ikmal ettirmek ięindir. Bu 
baglamda Kur’an’da geęen ęu nas, akii deble ięaret eder: “0’nun 
hak oldugu meydana ęikincaya kadar varligimizin belgelerini onla- 
ra hem d ij dunyada ve hem de kendi ięlerinde gósterecegiz. ” 435 lęte 
selef, Kur’an ęeręevesinde kalmak suretiyle akii delillere itibar et- 
mekte, onun dięinda geli§tirilen felsefe ve metafizik kaynakli de¬ 
lillere itibar etmemektedir. Bu onlarin, topyekun aklin hukumle- 
rini yok saydiklan anlamina gelmez, ancak, akhn hukumleri ko- 
nusunda kendilerine ózgii kurallar ve anlayięlar getirdiklerini 
gósterir. Nitekim muteahhirin selefiyyeden lbnu’l-Cevzt , “insana 
verilen nimetlerin en biiyugii akildir. ęunkii akii, Allah’i bilmede 
bir alettir ve peygamberleri tasdike ulaętiran bir sebeptir” 436 gó- 
riięune yer vererek, aklin dindeki yerine ve ónemine ięaret eder. 

Hię kuękusuz, ózellikle Kur’an’da geęen muteęabih ayetleri 
te’vil edip etmeme konusunda daha muhafazakar bir tutum ve 
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mantiki tavir sergileyen muslumanlarin yaklaęimtm liitrl blrlm i 
yiizyil ięin kabul etmek dogru olabilir; fakat bclli bii silreętcn 
sonra bu tutum tarihi ve sosyal olgulara uygun duęmemistii Ar 
tik ęartlar degięecek, teslimiyetęi bir aklin yerine sorgulayau vc 
eleętiren bir akii gelecektir. Bu o guniin diinyasinda varolan vc 
kaęimlmaz sosyo-ekonomik ve kultiirel ęartlann bir zorlamasi 
dir. Óyle bir devirdir ki sizin, teębih ifade eden lafizlarda Allah’in 
muradini anlayabilmek ięin dogrusunun tevakkuf/susmak oldu 
gunu sóylemeniz, dogrudan sizin bir musluman olarak diinyada 
varolu?sal nedeninizi tartięmaya aęmakla kalmayacak, kelami 
problemlerle ilgili bu sorunlara mubataplan ikna edici yeterli ęó- 
ziim ónerileri verilemedigi taktirde, dolayi olarak sapkin anlayię- 
larin sókun etmesine de sebebiyet verilmi$ olacaktir. Yine óyle bir 
ortamda lslam’in akilci savunmasmi yapan, ęagim zihinsel mana- 
da iyi okuyan/anlayan ve varoluęsal amacini zamaninda iyi tahlil 
eden Mu’tezile gibi Islam kulturti ięerisinde dinl duętincenin ye- 
niden okunmasina/anlaęilmasina ve ihyasina ónderlik eden bir 
anlayięa karęi selefi olan Herevi (6.481/1088) gibi ęahsiyetlerin 
,c zemmu’l-kelam” siyaseti izlemeleri de sorunu ęózmeyecektir. 437 
Buyiik mutekellim Ebu Hanife’ nin yaęadigi devirde bir takim 
ayetlerin anlaęilmasinda akii te’vile gittigi ięin, kendilerini sele- 
fiyye inancina mensup olmakla tammlayan bazi kimselerin, “Hz. 
Peygamberin ashabi ięin yeterli olan senin ięin de yeterli degil 
midir?” ęeklindeki sorularma, o, “evet ben onlarin durumunda 
olsaydim, onlar ięin miimkun olan benim ięin de miimkun olur- 
du. Fakat, onlarin fartlari ile bizini ęartlarimiz aym degildir ” 438 
ęeklinde sosyal degięimi de dikkate alarak bir cevap verir. Cunkii 
o devirde Islam toplumunda yaęayan ve kendilerini Islam’a nispet 
eden bazi ęevreler, (Haricilik gibi) kendi dogrularmi mutlaklaęti- 
np lslam’in tek ve yanhęlanamaz dogrusu olarak sunduklan ięin 
iętimai biinyede biręok sikintinm dogmasina yol aęmięlardir. 

Hicri 11. yiizyildan sonra kendilerini Selefi olmakla nitelendi- 
ren kimseler, akaidle ilgili konularda salt akii delilleri degil, sade- 
ce Kur’an’da ięaret edilen akii delilleri kabul ediyorlardi. Halbu- 
ki, selefiyye iddiasinda bulunan bazi akimlar, -diin ve bugiin 
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farkli cografyalara ózgu farkliliklar taęisalar bile- naslardaki mii- 
teęabih ayetlerin te’viline karęi ęikarak aklin alanim olabildigince 
daraltarak nakle de olabildigince ózerk/otonom bir alan aęmięlar- 
dir. Onlara gore bunun gerekęesi, Hz. Peygamber ve sahabeden 
Allah’i bilmeye ve naslarm muteęabihatini anlamaya delil olabile- 
cek bir akii yurutme órnekliginin nakledilmię olmamasi, iddiasi- 
dir. Muktesep akii deney ve tecrube ile geliętirerek genetik ala- 
ninda bilimsel devrimlerin yapildigi bir ęagda, genelleme yaparak 
lafizcilikta zihi sSbitleętirmek, Islam duęiincesinin gelięimi lehine 
bir tavir olarak górulmemektedir. 

Diger yandan yeni/neo selefilik akimi tarafindan seslendirilen 
“Islam akii dini degil, nas dinidir" gibi duęiinceler, eger toplumla- 
rin zihniyet dunyasinda yanki bulursa, ęekecegimiz var, demek- 
tir. Nitekim zamammizda tefsir ve hadis kitaplannda kullanilan 
cerh ve ta’dil gibi tenkit gelenegi, nasih ve mensuh gibi mesele- 
ler, fikih ve hadis kitaplannda konu ve hiikumlerle ilgili ózel bab 
ve bólumler...sahabe tarafindan bizę nakledilmemiętir. Óyleyse, 
metodoloji alaninda meydana gelen bu yeniliklere son mu vere- 
cegiz? Bóyle bir soruya evet demek kadar abes bir i§ olur mu? 
Kaldi ki onlar, bu konulann usfll ve furulan hakkinda insanlann 
en iyi bilenleri idi. Allah’i bilmek ve 0’nun sifatlan konusunda 
akii yiirutmeye dair Kur’an ve siinnette geęen onlarca bilgiye sa- 
hiptiler. En az tahsili olan kimse bile selefilik adina yukanda sóy- 
lenen iddialara inanmaktan uzak olmalidir. Biraz Kur’an bilgisi 
olan ęunu bilir ki, Kur’an biitunuyle akii tefekkure vurgu yap- 
makla birlikte, bilinenden bilinmeyeni ęikarma gibi akii kiyaslar- 
da bulunmaya davet eder. Bir baęka bilinmesi gereken §ey, dini 
konularda tartięmayi yasaklayan naslarda genelleme yaparak akii 
yurutme aleyhine bir hukme varmak da adil bir tavir degildir. Zi- 
ra bóyle bir tavir, olsa olsa akletme eksikliginden dolayi dinin ru- 
hunu ve maksatlarmi iyi anlayamama kusurudur. Dini konularda 
tartięmayi yasaklayan ayet ve hadislerin varligi, hakikat konusun¬ 
da kótii niyetli kimselerin ęupheye duęiirucu ve hevaya ęagtnci 
eylemlerinden dolayidir. Bu sebeple zorunlu bir tahsis yapilmi§- 
tir. Yoksa akii yiirutmeye te§vik eden ve ehlini óven naslarla di- 
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ger naslar arasinda bir uygunluk vardir. Dinde tartijma vc akii 
yuriitme ile ilgili konularda haram ve mubah olan bu ayrmu mu 
teahhirin selefiyeden olan Seyhiilislam lbn TeymiyyeWe 
(6.728/1327) de bulmak mumkundur. 439 . 

Mutekaddimin Selefiyye’den muteahhirin Selefiyye'yi ayirmak 
gerekmektedir. ęunkii, mutekaddimin Selefiyye, akaidle ilgili 
konularda akii delilleri degil, nakli delilleri esas almięlardir. On- 
lara gore, naslari tevil etmek aklin yetki sahasimn dięindadir. Baj¬ 
ta mutaahhirin Selefiyye’den lbn Teymiyye olmak iizere izleyicile- 
ri, Kur’an’in akii tefekkure vurgu yaptigim sóylemijler, Kur’an’da 
akii delilin geętigini kabul ederek tamamiyla aklin alanim daralt- 
mamijlar; arna ne var ki, kelamcilarin ve felsefecilerin ózellikle 
gerek isbat-i vacib’de kullandiklan zihinsel ve duęunsel delillere 
ve gerekse mutejabih ayetleri te’vil etme yóntemlerine itibar et- 
memijlerdir. Bilhassa lbn Teymiyye, Fahreddin er-Razi gibi mute- 
kellimlerin “nakli deliller zanni, akii deliller ise kesinlik ifade eder” 
góruęlerine ęiddetli tepki góstermijtir. Kelamcilarin akii te’vil 
yóntemini, ónce kaide ve kurallan vazedip sonra da bunu Al- 
lah’in ayetlerine tatbik eden Hiristiyanlarm metoduna benzetmię- 
tir. Her ne kadar o, Kur’an’m ięaret ettigi kadanyla akii delilleri 
kabul ediyor ve sahih nasla sarih aklm ęatięmayacagmi sóyluyor- 
sa da 440 nas karęisinda aklin degeri istenilen seviyeye ęikanlama- 
miętir. lleride ‘akil-nakil ęatięmasi’ problematigi iizerinde durur- 
ken, bu konuya daha fazla yer verecegiz. 

Akia deger bięme bakimindan kelami ekoller arasinda farkli- 
lik vardir. Órnegin, Maturidilerle E 5 ’arilerden sóz etmek gerekir- 
se, elbette Maturidiler, Eę’arilerden daha ęok akia deger veriyor- 
lardi. Bu konuda Maturidi bir mutekellim olan Ebu’l-Muin en-Ne- 
sefi ęóyle diyor: “Her akii ve ergenlik ęagina ula$m 1 $ olan kimseye, 
Hz. lbrahim ve ashdb-i kehfin delil getirdigi gibi akhyla alemin ya- 
raticisinin varligma delil getirmesi vdciptir. Kendisine vahiy ulay 
mayan kimse Ha$viyye ve E$’arilerin hilajina mazeret sahibi kabul 
edilemez .” 441 Akii, bir alet olarak degerlendiren bir bajka Maturi¬ 
di diięunur Pezdevi ise, aklm ónemini vurgulamak ięin, górev ba- 
kimindan insanin organlanyla akii arasinda bir ilięki kurar: Nasil 
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ki beę duyu orgam bilginin meydana gelięinde bir araę/alet ise, 
akii da bilginin oluęumunda bir araętir. Allah adetini/yasalanm, 
kulun araęlarla ię yapar olmasi ęeklinde uygulamaya koymakta- 
dir. Allah, insanlar hakkinda varhgi tammalan ięin akii bir araę 
olarak yaratmiętir.” 442 MSturidi bir kelamci olan BeydzSzdde ise, 
bilgi elde etmede bir araę olan aklin degerini degięik yónlerden 
izah eder. Bunlardan ilki, aklin, Allah’in varliginin gerekliligini 
bilmede araę olmasidir. Allah’i icmali delille bilmek, dini aęidan 
butun mukellefler iizerine farzdir, diyen muellif, aklini kullanan 
kimsenin taklidin derinliklerinden kurtulacagina dikkatleri ęe- 
ker. Yine aklin, Mu’tezile’nin dedigi gibi, hepsini degil de, e$ya- 
nin husun ve giizelliginin bir kismini sem’ olmadan kavrayacagi- 
ni da iddia eder. Diger yandan Maturldi mutekellim Beydzizdde , 
Allah’i bilme konusunda 'tezekkur ve istidlal muddeti” iizerinde 
durur. Bu konudaki góruęunu $u ayete dayandinr: “...ogut alacak 
kifinin ógut alabilecegi kadar bir surę sizi ya$atmadik m i? Size uya- 
rici da gelmifti.” 443 Muellife gore bu ayette ‘ yetecek kadar’ diye 
ęevrilebilen “md” lafzi, Allah’i bilmede tezekkur ve istidlal zama- 
nmi góstermektedir. Bu tam belirtilmemis ifade, butiin insanlara 
ęamil ortak ve kesin bir miiddetin olmadigim belirtmede kullanil- 
maktadir. Gerekli zaman her ayn durumda Allah tarafindan ta- 
yin olunmaktadir, zira akii derecesi insandan insana farklihk gós- 
terir. 444 Bóylelikle, biraz ónce zikrettigimiz Fatir Suresi’nin 37. 
ayeti, Ytice Yaratici’nm varhgim ve 0’nun kusursuzlugunu bildi- 
ren vasiflanyla mucehhez oldugunu bilmek ięin nazar etmemię 
ve istidlalde bulunmamię olan inkara ęartlanmię kimselere sert 
bir uyan verici niteliktedir. ęunku Allah, onlara akillannm yete- 
negi ile akii yurutmelerine yetecek genięlikte bir zaman dilimi 
bahęetmiętir. 445 Góruldugu gibi, usul ve furuda Hanefilik duęiin- 
cesinin temelini oluęturan Maturidiyye ekoliinde, aklin tabiati ol- 
dukęa aęik ve net olarak ortaya konulmuętur. 

Aklin epistemolojik degeri konusunda Eę ariligin kendi ięeri- 
sinde homojen bir anlayięi benimsediklerini sóylemek oldukęa 
zor górunmektedir. Bizzat Ebu’l-Hasan el-E$’ari’nin kendisi 
Mu’tezile diięuncesinden aynldiktan sonra yazdigi el-tbdne adli 
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eserinin hemen girięinde akii tevil yóntemini benimseycn Mu le 
zile’yi haktan ve selefin yolundan ayrilmakla snęla/arak 446 akii 
nakil konusundaki denge, nakilden yana kaymię, belli bir sOrec; 
ten sonra kaleme aldigi el-lstihsAn... adli eserinde ise bu dengeyi 
korumakla birlikte, akii tefekkiirii ve te’vili reddeden kimsclrri 
eleętirerek Kelam metodunu savunmuętur 447 

Eę’ari’nin diięunce diinyasini iyi bir ęekilde analiz etmeye ih- 
tiyaę vardir. Onun diięunce diinyasi, aslinda iię bóliimde deger- 
lendirilebilir: M u’tezile donemi, Selefi ddnem ve Kelami dónem. lik 
dónem hakkinda fazla bir ęey bilinmemektedir. Mu’tezile’den ay- 
nldiktan sonraki diięunce diinyasi, el-tbdne adli eserinden anlaęi- 
labilir. Selefi bir bakię aęismin sergilendigi bu eserinde Eę’ari, 
karęit-Kelarm reddediyor, akii bir temelde meselelere yaklaęan 
miitekellimlerle yaptigi bazi polemiklerde aęiri bir hanbeli tavir 
sergiliyor. el-lbdne'de ózellikle miiteęabihatla ilgili konularda ak¬ 
ii te’vile yanaęmayan ve naslann zahiri manalanyla yetinen Ah- 
med b. Hanbel’ in yóntemini benimsiyor. Bu eserinin girięinde gó- 
riięlerini elli bir maddede ózetleyen 448 ve daha sonra bunlari yo- 
rumlayan miiellifin bu itikat anlayięi, sanki Mu’tezile’nin biitiin 
góriięlerine selefi bir bakię aęisiyla reddiye huviyeti taęimaktadir. 
Bóylece o, dóneminde toplumun yerel ólęekte dinl zihniyetini be- 
lirleyen selefi anlayięa duygusal bir yakmlik besleyerek, Mu’tezi- 
le’yi ve onlann ęahsmda akilci yaklaęimi “ óteki ” gósterir bir po- 
zisyona girmię góriinmektedir. 

Eę’arl, el-lbane’de adim adim Ahmed b, Hanbefin “er-Reddu 
ale’z-Zenddika..” isimli eserinin hem iislup ve hem de muhtevasi- 
m izliyor. Ahmed b. Hanbel bu risalesinde, órnegin, rii’yeti inkar 
edenlere karęi isbat ediyor. Miiteęabih ayetlerin ve ózellikle istiva 
ayetinin te’viline karęi “bildkeyf nazariyesini benimsiyor. Ayrica 
zat/sifat iliękisi gibi konularda da aym tavn takip ediyor. 449 
E§’ari’nin el-Ibane’si bu eserle mukayese edildigi zaman biręok 
yónden aęikęa uyuętuklan góriilecektir. Eę’ari, “mute^&bih Ayetle- 
ri” yorumlamada akii te’vil yóntemine baęvuran Cehmiyye ve 
Mu’tezile gibi akimlan ęok agir eleętiriye tabi tutuyor, hatta onla- 
n tekfir bile ediyor. 450 Bu eserinde mtiellif, aęik bir iislOpla soyut- 
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lama ve kesb gibi ónemli kelaml problemlerden sóz etmiyor. Ba’s, 
has ve amm, va’d ve vaid vb. dii eksenli kelaml sorunlara hię gir- 
medigi gibi ta’dil ve tecvir gibi konulardaki meselelere ayrmtdi 
bir ęekilde girip tahlile tabi tutmuyor. 

“Kitdbu’l-Luma’ " adli eserle birlikte karęimiza mutekellim bir 
Eęari profili ęikiyor. Eę’art bu eserinde, daha derin bir dtięunce, 
daha oturmuę saglam bir yóntem, akii delillere itikat derecesinde 
ęiddetli ónem veren bir górunum sergiliyor. Yine Eę’arl, el-Luma’ 
adli eserinde, Ahmed b. Hanbefin adini anmadigi gibi, metodu- 
na da hię iltifat etmiyor. Hatta daha da ileri giderek “nazar ve is- 
tidldl”e iyi gózle bakmayan Hanbelilere sert eleętiriler yóneltiyor. 
Soyutlama duęiincesine yer vererek, Allah’i her tiirlii cismanilik- 
ten ve sonradan yaratilan varliklara benzerlik gibi beęerl mulaha- 
zalara yol aęacak hususlardan soyutluyor. Genię bir ęekilde 
“kesb” nazariyesinden bahsediyor. el-lbane’de ihmal ettigi ba’s, 
iman, buyiik gunah, va’d ve vald, has ve amm vb. gibi konulara 
girerek akii izahlarda bulunuyor. Bóylece o, nass karęisinda aklin 
konumunu yukseltmię olmaktadir. 

Elbette E§’arfnin Mu’tezile ekolunden ayrihęindan sonra fikri 
gelięiminde med-cezir halleri yaęamasi, biraz da dónemin dinl, 
iętimai, psikolojik, siyasl, kisaca tarihi ęartlanyla iliękilidir. 
Eę’arl’nin akl! tasawuru terketmesinde o guniin Bagdathnda ęok 
giięlu olan Hanbeli egemenliginin etkisi olabilir. lęte bu yiizden 
bazi diięunce tarihęileri, Eę’ar!’nin nassi yiicelterek akh ihmal ve 
mahkum edecek diizeyde selefi bir ęizgi izlemesini, Hanbelilerin 
hoęnutlugunu kazanmak ve onlarin bir kótuliik yapmasim defet- 
mek olarak aęikhyor. Burada mes’ele sadece akaid meselesi degil, 
akaid meselesinin devrin ęartlarma uygun bir ęekilde yorumlan- 
masi ve uyarlanmasi olayidir. 451 Bu konularda din/siyaset ilięki- 
leri ónemli roi oynamaktadir. 

Ejari, hayatinm 40 kiisur senesini Mu’tezile ekolune bagli bir 
diięunur olarak geęirmiętir. Her ne kadar o, Mu’tezile’den aynl- 
mięsa da, halkin vicdanmda hala Mutezile dónemindeki konumu 
hakkinda deger yargilarmi butiinuyle giderebilmię degildir. Bun- 
dan dolayi bazi tarihęiler, onun el-lbane adli eserini Hanbelilerin 


324 




KELAMDA AKLIN VE NAKLIN I§LEVSE!.LIGI 


tehlikesinden korunmak ięin yazdigmi iddia ederler. Ain.i Inm.i 
ragmen o, selefileri, yaptigi yorumlarla hiębir zaman razi edenu- 
mię, onlarin zihin dunyalarmda hep ‘mubhem ki$ilige" sahip Im 
kimse olarak algilanmiętir. Bunu onlarin, Eę’ari hakkindalu su 
deger yargilarmdan anhyoruz. "Suphesiz ki E$’ari hakikate darte 
derece ula§mi$tir. Ónce, aklt bir ekol olan Mu’tezile mezhebini tri 
ketmekle hakkin yarisma, sonra da Selef mezhebine dónmekle haki- 
katin tumiine isabet etmi$tir. ” 452 

Ózetle, Eę’ari, ómrunun yansim Mu’tezili olarak geęirmię, da- 
ha sonra da ehl-i sunnet ve’l-cemaat mezhebine dónmuętur. O, 
akii metoda daha yakin olan ehl-sunnet ekolunii seęti. O ekol, ke- 
lam yapmayi giizel góren ve selef akidesini kelam delilleriyle mu- 
dafaa eden Abdullah b. Kulldb el-Basri’nin ekoludiir. E$’ari’nin 
Mu’tezile’yi terkettikten sonra katildigi zumre bu idi. el-Luma’ ya 
ónsóz yazan Dr. Guraba'n\n da te’yid ettigi gibi Eę’ari, akii deliller- 
le butiinuyle Elz. Peygamber ve ashabim savunmuętur. 453 Islam 
duęunce tarihęileri Eę’ari’nin el-lbane adh eserinin buyuk oranda 
nakli, el-Luma’ adh eserinin ise, nakli olmaktan daha ęok akii ol- 
dugunu sóylemięlerdir. 434 Bunda da isabet ve hakhlik payi vardir. 
Eę’ari’nin el-lbane adh eserinde gayretini, Mu’tezile ve ęaginin ha- 
simlari karęismda Kelamci-Hadisci górunumunde yeni bir bakię 
aęisi belirlemeye yóneldigini góriiyoruz. el-Luma’ adh eserinde 
deliller serdetmek suretiyle bu yeni bakię aętsim kuwetlendirme- 
yi hedeflemięken akii yapinin galip geldigi ortaya ęikar. Her ne 
olursa olsun bu durumda ónemli olan baęlangiętan beri Eę’ari du- 
ęuncesmde akii ve nakli delilin birbiriyle mezcedilmesidir. 

Kelam tarihinde Eę’arilerin akia verdikleri deger, dónemsel 
olarak biręok merhalelerden geętigi góruliir. Bizzat Ebu’l-Hasan 
el-E$’art ve Bakill&nl dóneminde akil-nakil arasmda bir tiir den- 
genin korundugu sóylenebilir. Ciiveyni ve ondan sonra gelenler- 
de Mu’tezile’den “devir” fikrinin sizmasiyla, akii kefesinin nakle 
agir basmasina sebep oldu. 455 Eęari Kelamimn gelięimine Ke¬ 
tami getirdigi yeniliklerle biiyuk inkięaf saglamię olan Gazd/fnin 
ęu sózii akia verilen degeri góstermek bakimindan ęok ęarpici bir 
órnektir: “Te’vil edilmesi mumkiin oldugu ięin zahiri kurtarmak ko- 
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lay bir i$tir. Nitekim katl burhanlar zevdhirle ęiirutulemez■ Allahu 
Tealó. hakkmda \drid olan muteęabih dyetlerde oldugu gibi, hadis- 
lerde de zdhirin te’vil edilmesi yoluna gidilir. ” 456 Es’ari kelam siste- 
minin gelięiminde bir kilometre taęi mesabesinde bulunan Fah- 
reddin er-Rdzfde akia verilen ónem zirveye ulaęir. O, Mu’tezi- 
le’nin akii anlayijini daha ileri bir merhaleye taęiyarak, “el-mu- 
drizu’l-akli ” fikrini de geli$tirmi$tir . 457 Ileride E§’arilerin asil ve 
fer’ alamndaki góruęlerini ięlerken, bunun órneklerine genię bir 
ęekilde yer verecegiz. Kisaca sóylemek gerekirse, Eę’ariyye, 
Mu’tezile ve Haęviyye arasmda orla bir yol tutmuętur. Ne Mu’te- 
zile’nin yaptigi gibi nakilden ve ne de Ha§viyye’nin yaptigi gibi 
akildan uzaklaęmięlardir. Bununla birlikte onlann góriięleri, bu 
ekolu ara§tiran kimselerin nezdinde tahsin-takbih, ta’lil, nakli de- 
lilin degeri vb. gibi nazari kelami meselelerde bazen akii, bazen 
de nakilden uzaklaęma gibi tenkitten hali degildir. Eę’ari kela- 
minda, Mutezile ve Maturidiler kadar olmasa bile yine de akia 
ónem verilmi$tir. 

Bilindigi gibi kelami ekoller ięerisinde akii ekol taraftarlan de- 
nildigi zaman Mu’tezile akia gelir. ęunkii bu akilci ekol, fikri bir 
yóneliętir. Alem ve fenomeni, insan ve fiillerini akii yurutme te- 
melinde yorumlamayi hedefler. Hię kuękusuz akii yónelię, eęyayi 
zihinsel bir tarza indirgemek degildir. Ancak, akii ilkelere uygun 
olarak fenomenin yorumlanmasidir. Bu sebeple, akide sahasinda 
akii yóneli§in uygulanmasi mumkundur. 458 

Islam diięunce tarihinde Mu’tezile, akia ónem veren akilci bir 
grup olarak degerlendirilmi§tir. Onlar sadece, akii delillerle inanę 
esaslarma delil getirmediler; fakat onlar, belirli bir sinira kadar 
akia giivendiler. §ayet nas, akilla ęelięirse, akii debli tercih ettiler 
ve nassm te’viline sigmdilar. Ekollerini ise, akii yurutme (en-na- 
zaru’l-akli) iizerine kurdular. Bóylece onlar. Islam tarihinde, dini 
bilginin kaynagi olarak akh belli bir konuma yiikselten kimsele¬ 
rin ilklerinden oldular. Insana diięundugu ve aklini kullandigi 
zaman sem’ gelmeden ónce nazar ve istidlal ile Allahbn bilgisini 
elde etmek vacip olmuętur , 459 górufleriyle akh ‘mucib’ bir diize- 
ye ęikardilar. 
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Mu’tezile, akh yuceltmiętir. Onlara gore, bilgiye giię yctirrn 
ve onu tesis eden, akildir. Eger akii olmasaydi, bilgi de olniazdi 
Mearifin tiimunu akii, zorunlu olarak bilmeye giię yetirir . 460 Bu 
rada ónemli bir aynnti vardir. O da aklin zorunlu olarak 'medrlje' 
dayali konulann tiimunu bilebilecegi fikridir . 461 Islam dit$Qncc 
tarihinde ilim-irf&n aynmi yapilmiętir. Arapęa’da “ma’rifet", 
“a.r.Pnin masdandir. Arafe fiili, bir ęeyin eseri ve izi uzerinde dc- 
rinligine duęiinerek, tefekkur ederek, o ęeyi bilmek, anlamak, ta- 
mmak anlamlanna gelir . 462 Bu kavramin “tamma” eylemini de 
kapsamasi, bóylesi bir bilme tarzina insan! bir boyut katmaktadir. 
Ancak bóyle bir bilgi, duyu organlanyla elde edilebilecek olan bir 
bilgidir. Dolayisiyla ma’rifet ve irfan, bir ęeyi tefekkur ve eserini 
tedebbiir ile idrak etmektir. Deneysel ve pratik bilginin adi da de- 
nilen ma’rifet, anlam bakimindan ilimden daha ózel, daha dar ve 
daha sinirli; ilim ise, marifetten daha genię ve daha kapsamli bir 
nitelik taęir. Ma’rifet, diięunme, yani akii istidlal yoluyla bilgi el¬ 
de etmek anlaminda oldugu ięin marifetin Allah’a nispeti dogru 
degildir. Bunun yerine Allah’a ilmin nispeti daha dogrudur. ęiin- 
kii ilim, ister huzuri olsun- Allah’in ilmi gibi- isterse husuli ol- 
sun- insanlann ilmi gibi- bir ęeyin hakikatini bilmekten ibarettir. 
Bu sebeple, filan kimse Allah’i tamyor (ya’rifu) denilir, Allah’i bi- 
liyor (ya’lemu) denilmez. Insan Allah’in zatim idrak edemez. An¬ 
cak eserleri uzerinde tedebbiir eder, akii yiirutur ve dogal góz- 
lemde bulunur. Ma’rifet, deble dayali kesin bilgi olarak tammlan- 
maktadir. O halde ma’rifet, sonradan (muhdes) elde edilen bir 
bilgi ięin de isimlendirilir . 463 

lęte Mu’tezile’ye gore ‘mearife’ dayali bilgilerin kaynagi akil¬ 
dir. Bu konuda, Eę’ariler ve Maturidller arasinda góriię birligi var- 
dir. Fakat E$’ar!lerle Mu’tezile arasinda ihtilaf, “dini sahada her 
turlii ahkamin viicubiyetini bilmek, akilla mi yoksa sem’ile mi- 
dir?” noktasinda diigumlenir. O, Mu’tezile’ye gore, akl! gerekli- 
liktir. Tarihte Mu’tezile’nin akii bakię aęisi sadece, bilgi nazariye- 
si konusuyla smirli kalmadi, onlarin akia sanlma ęabalan ahlaki 
hukumler konusunda da oldu. Bunlann baęinda husn ve kubhun 
akliligi gelir . 464 Bu sebeple onlar, ileride górecegimiz gibi akil-na- 
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kil alani ayrimma giderek, aklin alanina giren konularda sem’i, 
akia tabi kildilar . 465 Onlarin góruęiine gore, eylem ve sorumluluk 
bilgiden; bilgi de akii yurutmeden, akii yurutme ise, dogrudan 
akildan ęikar. Bóylece akii, biitun ahlaki hayatin duzenleyicisi ol- 
mu§ olur . 466 

Nasil ki, nazari bilgilere istidlal ve nazar metodu ile ulaęmak 
mumkunse, muteęabih ayetlerden ne kasdedildigini anlamak ięin 
de akii te’vil yóntemine baęvurmak mumkundur. 467 Geęmięte, 
“muteęabihin muhkemle te’vil edilmesine órnekler”de aęikladigi- 
miz gibi, Mu’tezile, haberi sifatlann ve muteęabih ayetlerin anla- 
ęilmasinda akii te’vil yóntemini geliętirmiędr . 468 Dolayisiyla, 
Mu’tezile’ye gore muteęabih ayetlerin te’vili akii bir gerekliliktir. 
Bunun órnekleri Mu’tezile’nin asil-fer’ iliękisi ile ilgili góruęleri 
anlatilirken verilecektir. 

Islam duęunce tarihinde Mu’tezile, diger din mensuplarma 
karęi Islam’in savunulmasinda biiyuk fedakarliklar góstermiętir. 
Onlar, Islam mirasmin savunulmasinda ve miisluman topluma 
saglam ve dogru bir din anlayięinm kazandinlmasina hizmet ede- 
cek saglam bir bilgi temeline dayali istidlal yóntemleri geliętir- 
mięlerdir. Bu dogrudan dogruya aklin durumunu yticeltmektir. 
Cunkii akii, onlarin, iki amaci geręekleętirmede vesileleri olmuę- 
tur. Aklin gerektirdigi bu amaęlardan ilki, insanlar arasinda eęit- 
ligi saglamak, digeri ise, insanlar arasinda cinsiyet ve servet teme¬ 
line dayali aynmcihgi ortadan kaldirmaktir. Zaten Kur’an, bizzat 
akii kullanmaya ve duęunme eylemini geręekleętirmeye biiyuk 
deger vermektedir. Akii, hiębir ayirim yapilmaksizin beęerin tii- 
miine verilen bir hibedir. Dolayisiyla akii, ilahi teklifin temelidir. 
Mu’tezile’ye gore akii, Allahkn mukellefte yarattigi zorunlu bilgi- 
lerin toplamidir. Zorunlu bilgiler insanlardan aynlmayan ve taal- 
lukundan ęiiphe edilmeyen bilgilerdir. Bu zorunlu bilgiler, insa- 
mn, kendisiyle bilgiye ulaęmada guę yetirdigi esaslardir. Bu bilgi, 
deliller uzerinde tefekkur ve nazar yoluyla elde edilir . 469 

Diger taraftan, akia deger verme bakimmdan §ii firkalar ara¬ 
sinda bir takim farkliliklarm varligindan sóz edilebilir. Órnegin, 
tsmailiyye, batini temele dayali ta’lim nazariyelerine ragmen, ak- 
lin rolunii hiębir zaman inkar etmemiętir . 470 Onlarin felsefelerin- 
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de de akii, ónemli bir role sahiptir. Onlar, iddia ve felsefclcrine .tu 
olan fikri temeli pratik olarak adlandinyorlardi. Aęiri ie’vil un io 
dunu benimseyen bu firka, dine, felsefi bir ęekil verdi. Dalia da 
ileri giderek, ęeriat, cehaletle kirlenmię ve her tiirlii sapiklikl.u l.i 
karięmiętir. Onu felsefe ile temizlemekten baęka yol yoktur, diye 
rek aęin bir tutum sergilemięlerdir. Óte yandan, tsmdiliyye firka 
si, akii, her turlii din! nassin baglanndan koparmaya kadar góuir 
muę; Allah’i ve dinin huktimlerini aklin bilmekten aciz oldugunu 
dile getirmięler, gerekęe olarak da, akii sahipleri arasindaki ihli- 
laflan góstermięlerdir. Onlarin iddialanna gore, eger akii bilgide 
yeterli olsaydi, insanlar arasinda góriif ayriliklan olmazdi. llimle- 
rin en kolayim elde edemeyen bir insan, en zor olanini nasil elde 
edecektir? Dolayisiyla, bu konuda ‘masum bir muallime’ ihtiyaę 
bulundugunu iddia etmięlerdir. 471 Her ne kadar akii anlayięlann- 
da bir muglaklik góze ęarpiyorsa da Ismailiyye, Allah’i bilme ko- 
nusunda aklin ięlevini kabul etmekle birlikte ónyargili olarak o 
alanda kullanilmasindan kaęimyor. Gayet dogal olarak ilim elde 
etmenin bir takim zorluklan vardir. Bu kabul edilebilir bir du- 
rumdur. Fakat onlarin gonię aynliklarmi ileri siirerek aklin hu- 
kiimleri konusundaki mazeretleri ikna edici górunmiiyor. Eger 
akii geliętirilmię olan saglam ilke ve delillere uygun bir ęekilde 
bir ógrenim vasitasi olarak devreye sokularak kullanilsaydi, el- 
bette bu alanda ortaya ęikacak olan kuękular giderilirdi. Asil ih- 
tilaflar, akillilar arasinda degil, akii kullanmaktan kaęinmada or¬ 
taya ęikmaktadir. 

Zeydiyye ise, doguęlarmin baęindan itibaren Mu’tezile ile olan 
iliękisini artirmiętir. Ózellikle Allah’i bilmek, adalet, tevhid ve 
nubuwetin gerekliligi gibi konularda akii vacibati savunmuę ve 
bu konularda Mu’tezile ile paralel diifmuętur. 472 §ia’nin isnd a$e- 
riyye kołu ise, -feylesof ve miitekellim Nasiruddin et-Tusi (ó. 
672/1274) Tecrid ve diger eserlerinde belirttigi gibi- her ne kadar 
bazi neticeler ve konumlarda Mu’tezile’ye muhalefet etmięse de 
Kelami sistemlerini Mu’tezile metodu uzerine kurmaya kadar git- 
mięlerdir. 473 Imamet, ęefaat duętincesi ve diger az konuda bazi 
meseleler harię, hemen hemen biitun konularda akilci bir yón- 
tem izlerler. Ancak Imamiyye, akii kullamrken, ‘kiyas'a kesinlik- 
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le baęvurmaz. Onlara gore, “$ eriatta kiyasla amel edilirse din yok 
olurgider.” Onun ięin Kitab, Sunnet, lcma ve Akii yoluyla hukum 
ęikarmak, imamin gaybeti zamanmda, ilimde dennleęmię olanla- 
rm ictihadi ile olur. 474 

Islam duęunce tarihinde derin yankilar uyandirmię olan bu- 
tun kelami ekoller akii delillere ónem vermięlerdir. Haęviyye bu 
icmamn dięindadir. Amidi, onlar hakkinda ęóyle diyor: “Haęviy- 
ye’nin sóziine gelince onlar, istenilen ęeylerin idrak bilgisine 
ulaęmak akilla degil, ancak kitap ve sunnetledir.” Bu ęok yanlię- 
tir. Halbuki biz, nakil ve delil olmasa bile Allah’in varligmi bilme- 
ye guę yetirebiliriz. Ayrica yine biz, Yuce Rabbin varligini, alemin 
hudOsunu, cevher ve arazlann hukiimlerini ve bunlarm dięinda- 
ki akii meseleleri bilebiliriz. Biitun bunlar, akii delillerle kavramr. 
Aym ęekilde Haęviyye’ye ęóyle denilir: “Siz Allah’m varhgmi Ki¬ 
tap ve peygamberin sunnetiyle mi bildiniz?” §ayet, Allah’i bu iki 
debile bildik derlerse, “bu kisir dóngtidur.” $ayet, 0’nu akilla bil- 
dik derlerse, ięte onlardan istenilen cevap budur. 475 Amidfnin bu 
cevabi lbn Ruęd’un "Men&hicul-Edille”sinde Haęviyye’ye verdigi 
cevaba benziyor: “Dalalette olan bu firkanin durumundan aęikęa 
anlaęihyor ki, Allah’in varligim bilmeye iletmek, o yónden 0’nun 
varligmi ikrar ve kabul etmeye halki davet etmek gayesiyle her- 
kes ięin ortaya konulan yol hususunda ęeriatin maksadini anla- 
mada kusurludur. §óyle ki, Allah kitabindaki biręok ayette kendi 
varbgini, hakkinda nas bulunan akii delillerle tasdik etmeye da- 
vet etmiętir.” 476 Dolayisiyla, Allah’a iman konusunda bu akii de- 
lillerden uzak kalmak lslam’in ruhuna aykindir. Kadi Abdulceb- 
bar’in kitaplarinda Haęviyye’ye verdigi cevap da lbn Ruęd’un ce- 
vabina yakindir. O, Haęviyye ile yaptigi fikri tartięmalarda, onla- 
n ęóyle eleętirir: “Haęviyye, diger bilgiler sem’e muhtaętir, diyor. 
Onlann sózleri, sevab ve ceza, ancak sem’ geldikten sonra bilinir 
diyen Eę’arilere benzemektedir.” 477 Kelami duęunce, sadece akia 
dayanmaz. Akii ve nakilden herbiri uzakhk ve yakinhk aęismdan 
farkhhk góstermię olsa da, o, sorunlarm turiine gore akii ve nakil 
uęlan arasinda gider-gelir. 
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V. Kelami Ekollerin 
Nakle Yerdikleri Ónem 


. slam toplumunda akaid meseleleriyle meęgul olanlarin ve ak- 

I li tefekkur alanmda ęahęmalar yapanlann ilki Mu’tezile degil- 
dir. Selef bilginlerinden Hasan-i Basri, Cafer-i SSdik, Ebti Ha- 
nife, Sevri ve onlarm dięinda biręoklan Mu’tezile’den óncedir, ki- 
mileri de onlarm ęagdaęlart olmuętur. Bu bilginler, inanęla ilgili 
hukumleri aęiklarlarken ewela Kitap ve Sunnete, bundan sonra 
da akia ve kięisel góruęlerine (rey’e) baęvurmu§Iardir. Yani, ilk 
ikisini temel almakla beraber hem akii ve hem de nakli delile da- 
yanmięlardir. 478 Delillerin turleri her iki anlayięa gore dórttur. 
Akii, Kitap, Sunnet ve Icmd. 479 Bilindigi gibi Eę’ariler ve Maturidi- 
ler, Mu’tezile’nin góriięlerine benzer bir ęekilde seml delili tarif 
etmektedirler. Órfte sem’i delil, ięitilen lafzi delildir. Fakihlerin 
drfiinde o, ęer’i delildir. Onlara gore ęer’i delil; Kitap, Sunnet, lc- 
ma-i Ummet, Kiyas ve lstidlaldir. Kelamcilann órfiinde ise sem’i 
delil, butiin onciilleri nakle dayanan delil olup; Kitap, Sunnet ve 
Icma-i Ummettir. 480 Biraz sonra, mutekellimlerin itikadi konula- 
ra iliękin bu nakli deliller konusundaki góruęlerini verecegiz. Bu- 
rada Mu’tezile’nin nięin akh, nakli delillerin óniine geęirdigini 
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aęiklamada fayda mulahaza ediyoruz. Dolayisiyla ónceligi, bu ko- 
nunun kisaca aydinlatilmasina ayiracagiz. 

Aslinda biitun kelami ekoller, aklin AIlah'i bilmede gerekli ol- 
dugunu benimsemięlerdir. Sadece delilleri siralamada takdim- 
te’hir yapmięlardir. Mu’tezile’nin bakię aęismda akii one almak, 
biraz da aklin delil olarak kullanildigi epistemolojik konularla 
iliękilidir. Bundan dolayi Kddi AbdulcebbAr , teklif konusundaki 
ónceliklere gore akii ikiye ayinr: liki, sistematik akii ya da istid- 
lale giię yetiren akii (kemalii’l-akli’l-menheci), digeri ise, aklm 
alanina giren bilgileri oluęturucu akii (kemalii’l-akli’l-ma’rifi)dir. 
481 Akii aęidan olgunlaęan kimse, fayda ve zaranna olan ęeyleri 
bilecek diizeye gelmię anlamina gelir. Bóyle bir kimse, miikellef 
olma ehliyetini ve liyakatini kazamr. 

Mu’tezili anlayięta, aklin, Kitap, Sunnet ve lcma’nin oniine ge- 
ęirilmesi zorunlu góriilmuętiir. Burada Mu’tezile’nin “asl” ve 
“/er”e dayali devir fikri de biiyiik ónem arzeder. Bu nazariyeye 
gore, Allah’i bilmede akii asil, Kitap, Sunnet ve lcma’ ise, fer’ ka¬ 
bul edilmiftir. Eger fer’e giren ęeylerden birisiyle Allah’i bilmeye 
delil getirilirse, bu durumda fer, asla delil getirilmi§ olur ki, bu 
caiz degildir. Cunku devir ve teselstil meydana gelir. 482 Mu’tezi- 
le’nin hem teorik ve hem de pratik bir temele dayali bu diięunce- 
si, ózellikle pratik olarak muteahhirin dónemi Ehl-i sunnet bil- 
ginleri tizerinde etkili olmuętur. Mu’tezile’de asil-fer’ duętincesi 
ięlenirken bu iddiaya órneklendirmelerde bulunulacaktir. 

Tarihi siireęte Mu’tezile ekolunde aklin konumu daha ęok art- 
mię ve neredeyse, onunla nassi tamamen bir tutma anlayięina gi- 
dilmiętir. Bu alanda muteahhirin Mu’tezile taraftarlan mtitekad- 
dimin Mu’tezile’nin kurucu ónderlerinden Vdsri b. Atifnin góriię- 
lerinden de faydalanmiflardir. Onlarin bu akii yónelięleri gittikęe 
artmaya ve ęogalmaya devam etmiftir. Her ne kadar Mu’tezile, 
akii ve nakll delillerin herbirinin ięerdigi alam belirleyerek o iki- 
sine birlikte dayanmaya devam etmięlerse de, neticede, akii deli- 
li sernl delilin iizerine ęikarmięlardir. Mu’tezile dahil biitun kela¬ 
mi ekollere gore sem’I delil uętiir: Kur’an, Mutevatir ya da Me§- 
hur haber ve Icmadir. 483 Kelami ekollerin sem’i delillere bakijim 
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analitik bir ęeręevede verirsek, samrim, góriięler daha iyi anlaęi- 
lacaktir. 


A. Kur’an 

Islam diięunce tarihinde ortaya ęikan kelami ekollerin hiębirisi, 
Kur’an’in Hz. Muhammed’e vahyolunan ve tevatiir yoluyla nak- 
ledilen Allah kelami oluęunda góruę ayriligina duęmemięlerdir. 
Ancak Kur’an’i tammlama bakimindan bazi góruę ayriliklari orta¬ 
ya ęikmiętir. Tariflerdeki ayriligin sebebi, “Kur’an mahluk mudur, 
degil midir?" gibi llahi kelamin tabiati ile yakindan ilgildir. Órne- 
gin, Maturidi kelam ekoliinun óncusu sayilan Ebti Hanife el-Fik- 
hu’l-Ekber adli eserinde Kur’an konusundaki akidesini §óyle for¬ 
mule eder: “Kur’an’i Kerim, Allah kelami olup, mushaflarda yazi- 
h, kalplerde mahfuz, dii ile okunur ve llz. Peygambere indiril- 
miftir. Bizim Kur’an’i Kerim’i telaffuzumuz, yazmamiz ve okuma- 
miz mahluktur, fakat Kur’an mahluk degildir. Allah'in Kur’an’da 
belirttigi Musa ve diger peygamberlerden, Fir’avun ve Iblis’ten 
naklen verdigi haberlerin hepsi Allah kelamidir, onlardan haber 
vermektedir. Allahhn kelami mahluk degildir, fakat Musa’nin ve 
diger yaratilmięlann kelami mahluktur. Onlann sózleri degil, Al- 
lah’in kelami olan Kur’an kadim ve ezelidir.’’ 484 Bu tammda góze 
ęarpan husus, Kur’an’in mahluk olmayi§im dile getirmenin ózel- 
likle eklenmię olmasidir. ^iiphesiz bu tammda Mu’tezile’ye cevap 
verilmiętir.. 

Bir baęka kelam ekolune mensup olan Zeydiyye mutekellimi 
Imam Yahyd b. Hiiseyin ise Kur’an’i ęóyle lammlar: 

“Kur’an; muhkem ve muteęabih, tenzil ve te’vil, nasih ve men- 
suh, has ve amm, helal ve haram, emsal ve ‘iber; ahbSr ve kasas, 
zahir ve batin olarak zikrettigimiz ęeylerin tumudiir. 0’nun bir 
kismi bir kismim tasdik eder. Kur’an’in eweli, ahiri gibi, onun 
zahiri, batini gibidir. Onda bir ęelięki yoktur. $uphesiz o, Rasu- 
lullahhn eliyle, Aztz olan Rabbin katindan gelen azlz kitaptir” 485 
diyen muellif, bóyle bir Kur’an tammimn, Allah’in kitabinda da 
bu ęekilde tasdik edildigini §u ayetleri delil getirerek gósterir: “O, 
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degerli bir kitaptir. Geęmięte ve gelecekte onu h&til kilacak yoktur. 
Hakim ve dvulmege layik olati Allah katindan indirilmedir.”'* 86 
“Kur’an’i durup du$unmuyorlar mi? Eger o, Allah’tan ba$kasindan 
gelseydi, onda ęok aykirihklar bulurlardi.” 487 “Ey Muhammed! 
Dogrusu sana vahyedilen bu Kitap, Levh-i Mahfuz’da bulunan jan/i 
bir Kur’an’dir." Ą8S Imam Yahya’nin daha ęumullu olan bu tanimi, 
biitiin kelami ekollerin ortak anlayięim yansitmaktadir. 

Hię kuękusuz, Hz. Peygamberin dogruluguna en buyiik delil 
Kur’an’dir. K&di Abdulcebbar: “Nimetlerin en buyiigu, Kur’an’dir. 
Helal ve haram konusunda ona baęvurulur ve dini hukiimler 
onunla bilinir" demekte ve Kur’an’i ęóyle tammlamaktadir: “Bi- 
zim góruęumiize gore Kur’an, Allah’in kelami ve 0’nun vahyidir. 
O, mahluk-muhdestir. Allah Kur’an’i peygemberine bilgi ve nii- 
btiwetine delalet etmesi bakimindan indirmiętir. Yine onu bizim 
ięin hukiimler konusunda yol gósterici kilmiętir.” 489 

Mu’tezile, Kur’an’in mahliik/yaratilmię oldugunu kabul eder. 
Bu konuda Kadi Abdulcebbar ęu ayetleri delil getirir: “Rablerin- 
den kendilerine gelen her yeni (muhdes) ihtari mutlaka, gónulleri 
gaflet ięinde eglenerek dinlerler." 490 Zikir kelimesinin bir ęok an- 
lami vardir. Bu anlamlardan birisi de ‘Kur’an’dir. Nitekim §u ayet- 
te geęen ‘zikir’ kelimesi buna delildir: “Dogrusu Kur’an'i (ez-zikir) 
Biz indirdik, onun koruyucusu elbette Biziz ” 491 Bu iki ayetten yo- 
la ęikan Kadl, Kur’an’m mahluk oldugu tezine delil getirmek ięin 
ęunlan sóylemektedir: “Allah, Kur’an’i muhdes ve munezzel ola- 
rak nitelendirmiętir. Munezzel ise, ancak muhdes olur. Bunda bir 
baęka aęidan Kur’an’in muhdes oluęuna ięaret vardir. ętinku Al¬ 
lah: “Onun koruyucusu elbette Biziz” buyurmaktadir. Eger ‘kadim’ 
olsaydi, onu koruyan bir koruyucuya ihtiyaę olmazdi.” 492 Mu’te- 
zile, kelami, sifat olarak degil fiil olarak góriiyor. Dolayisiyla fiil 
olgusal alemde geręekleęmeden fiil adim alamaz. Eger bir ęey fiil 
adini ahyorsa, o, muhdes ve mahluktur. 493 Allahhn ilahi sifatla- 
rindan birisi de “kelam” sifatidir. Gerek Maturidiler ve gerekse 
Eę’arilere gore, Allah’in kelami olan Kur’an manen 0’nun zatiyla 
kaim ezeli bir sifattir. Sesler ve harflere gelince, bunlar kadim 
(ezeli) olmayip hadistir. 494 
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Mu’tezile Kur’an’m mu’cize oldugunu kabul cdcr. Onliti, 
Kur’an’in mu’cize olmasim Hz. Peygamberin nubuwelinc bil >lr 
lii olarak saymięlardir. Bu konuda Kadi Abdiilcebbar, “Kuran. 
Hz.Peygamberin nubiiwetine delalet eden bir mu’cize kilmmis 
tir. Yine Allah Kur’an’i ahkam konusunda bizim ięin delil kilmię- 
tir. Dolayisiyla bizim, helal ve haram konusunda ona muraca.il 
etmemiz gerekir. Ayrica, gerekli olan ęeylerin tumunu ondan al 
mak, onun mucmel ve mufassal, muhkem ve muteęabih, va’d ve 
vaid, emir ve nehyine topyekun iman etmek lazimdir” demekte- 
dir. 495 

Genel olarak Mu’tezile’ye gore mu’cize, peygamberin nubiiv- 
vet iddiasinm dogruluguna delalet eder. Guńku mu’cize tasdik 
makammdan gelen bir fiildir. §ayet Allah o fiili risalet iddiasinm 
hemen peęinden ve istek durumunda meydana getirirse, tasdik 
edici olma bakimindan niibuwete delil olur. Eger iddiadan ónce 
meydana gelirse, bu taktirde bu fiilin insanlann kendi aralarmda 
gósterdikleri elęilere benzeyen -Zeyd’in Amr’a elęi olmasi, onun 
dogruluguna delalet eden ęeyi Amr’in istemesi vb.- bir durum or- 
taya ęikanr ki, bu taktirde ikisi arasinda bir fark olmaz, niibuwe- 
te delil olarak kullamlmasi mumkun degildir. Kadfya gore, 
mu’cizenin nubiiwetin varligina delil olmasi ięin, Allah tarafin- 
dan olmasi ve adete aykin olarak meydana gelmesi gerekir. 496 

Kur’an belagati ile mu’cizedir. Kur’an’m i’cazi; hem lafiz ve 
hem de mana yónuyledir. Yaklaęik olarak bu konuda biitun mii- 
tekellimler góruę birligi halindedir. 497 Ancak Mu’tezile kelamci- 
lan Kur’an’i risalete delalet etmesi bakimindan bir deger olarak 
mu’cize oluęunu kabul etmekle birlikte, nazminm mu’cize oluęu- 
nu tartięma konusu yapmięlardir. Órnegin, Nazzdm, Hi$dm el-Fu- 
ti ve Abbdd b. Suleymdn gibi mutekellimler nazmi bakimindan 
Kur’an’in mu’cizeligini inkar etmijlerdir. Bu konuda Nazzam, 
Kur’an’in nazmi ve edebi bakimindan giizelligi peygamberin 
mu’cizesi degildir, onun peygamberlik davasindaki dogruluguna 
delalet etmez. Onun dogruluguna ve icazina delalet eden, 
Kur’an’da bulunan gayba ait haberlerdir, iddiasinda bulunan Naz¬ 
zam, Allah y asa kłamię olmasaydi nazim bakimindan insanlann 
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Kur’an’m edeb! ve iislup guzelliginin bir benzerini ortaya koyma- 
ya giię yetirebileceklerini savunur. Hatta o, hiss! mu’cizeler ara- 
sinda rivayet edilen ayin yarilmasi, Hz. Peygamberin elindeki ta- 
ęin Allah’i tesbih etmesi, parmaklarmin arasindan sularin akmasi 
gibi mu’cizeleri de inkar etmiętir. 498 Nazzam’in Kur’an’in nazim 
bakimindan mu’cize oluęuna aykiri ifadelerini tsra Suresi’nin 19. 
Syetine muhalif bulan Bagdddi, onun maksadinin nubiiweti in¬ 
kar oldugunu iddia etmektedir. 499 Yine mutekaddimin Mu’tezile 
ekolii ięerisinde Kur’an’in peygamberin dogruluguna delalet et- 
medigini ve Kur’an’in araz oldugunu savunan ęahislar olmuę- 
tur.soo 

Nazzam tarafindan, Kur’an’in bazi sureleri hakkinda sahabe- 
nin ihtilaf ettiklerine dair iddialar da ileri siirulmuętur. Órnegin, 
Abdullah b. Mes’ud demię ki, “Fatiha ve Muawizeteyn (Felak- 
Nas) sureleri Kur’an’dan degildir. Eger bu surelerin belagati i’caz 
derecesine ulaęsaymis, o yóniiyle aynlir ve haklannda ihtilaf edil- 
mezmię.” 501 Her ne kadar Ibn Kuteybe ózellikle lbn Mes’ud’un 
Muawizeteyn (el-Felak ve’n-Nas) surelerini mushafina almama- 
stnin sebebini, Hz. Peygamberin, torunlan Hz. Hasan ve Hz. Hu- 
seyin’in kótuliiklerden korunmast ięin okudugunu, dolaytsiyla 
bu iki surenin Kur’an’dan olmadigmi zannettigine bagliyorsa da 
bu cevap ikna edici degildir. 502 

MAturidi ve E$’ari mutekellimler, Allah’in peygamber gónder- 
mesini akii vacibattan saymięlardir. Allah, kullarmin maslahatina 
yarayacak bir takim emirleri ve yine kullanmn aleyhlerine olaca- 
gi ięin yapilmamasi gereken nehiyleri peygamberleri araciligiyla 
bildirmiętir. Bu konuda da seękin kildigi kullarim peygamber 
olarak seęmię, onlarin dogrulugunu gósteren bir delil olarak da 
mu’cizelerle desteklemiętir. 503 Akii, istidlal bakimindan 
Kur’an’m, Hz. Peygamberin risaletinin dogruluguna en biiyuk 
mu’cize oluęunu onaylar. Bu sebeple Bakilldni, mu’cize meselesi- 
ne Allah’i bilme konusunda istidlal nevilerinden bir nevi olarak 
itibar etmijtir. 504 Mdturidi ise, peygamberlerin nubiiwetine sade- 
ce mu’cizenin delaletinin yeterli olmadigmi, mu’cize kadar, onla- 
nn toplum ięindeki ahlaki yapilarmin ve getirdikleri mesajm ięe- 
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riginin de etkili oldugunu eklemiętir. 505 Kisacasi, Mu't<zile'nln 
mu’cize anlayięi, Ibn Ruęd’un mu’cize anlayięiyla órtuęiu ll>n 
Rufd, peygamberler ięin insanlan mutluluga gótiiren bilgiyi lu 
zandiran vahyin, tek ve en buyiik mu’cize olduguna inanir, 
Kur’an’m mucize olmasim, onun, dogrudan metinsel baglamnul.i 
degil, ięerigindeki mesajda górur. 506 

Mu’tezile, Kur’an’m bir kisminin muhkem bir kisminin mule- 
ęabih olmasinin hikmetini, araętirma, duęunme ve akd yurutmc- 
ye bir ęagri, aym zamanda bilgisizlikten kurtulma ve taklitten yiiz 
ęevirmege teęvik oldugunu iddia eder. Ayrtca, muhkem ve miile- 
ęabih kavramlarmin anlam analizlerini yaparlar. lyi bir Kur’an 
yorumcusunda bulunmasi gereken ózellikler iizerinde dururlar. 
Te’vil konusunu ięlerken bunlara degindigimiz ięin tekrar dón- 
muyoruz. 507 

Mu’tezile’ye gore Allah’in kitabi olan Kur’an, bilgi konusunda 
kendisine ba§vurulmasi gereken asddir. §ayet, onunla, kasdedile- 
ni bilmek miimkun olmasaydi, giię yetirilemeyen ęeyi teklif et- 
mek de teklif olurdu. Bu da kabihtir, kadim olan Allah’a uygun 
degildir. 508 

Mu’tezile’nin hepsi, góruęlerini KurWla destekler. Fakat on- 
lar, ‘te’vil’ yóntemini kullanmada aęiri gitmięlerdir. Mu’tezile, 
muhkem ve miiteęabih olarak taksim edilmi§ olarak buldugu 
Kur’an’i, te’vil ięin dim-§er’i bir vesile kilmiętir. Onlar, Kur’ani 
delillerin tumiinu akii delile boyun egdirmięlerdir. Onlar, góriię- 
lerini ve akii bakię aęilanm dayandirdiklan ayetleri muhkem, ha- 
simlarinin delil getirdikleri ayetleri de te’vile ihtiyaci olma konu¬ 
sunda mute$abih ayetler olarak nitelendirdiler. Daha sonra 
Mu’tezile’nin hasimlan da onlann bu tutumlanm davramę haline 
getirdiler. Her iki grup da (Ehl-i Siinnet ve Mu’tezile) mecazi, 
te’vil ięin bir vesile kabul ettiler. Mu’tezile nassi te’vil etmekten 
aciz kaldigi zaman, meseleyi dile dayah bir forma sokarak bir baę- 
ka akii delil isnadina sigindi. Kur’anl naslari te’vil etmede onlara 
gore her iki delil de aym diizeydedir. Ru’yetullah, halku’l-efal so- 
runlari ile yed ve istiva gibi haberl sifatlarla ilgili ayetlerin te’vil 
edilmeleri buna órnek olarak gósterilebilir. 509 
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Netice itibariyle Islam duęuncesinde Mu’tezile’den Maturidi- 
lere, Eęarilerden Selefilere varmcaya kadar butiin kelaml ekollar- 
ce, delil bakimindan KurWin ónemi ve rolii merkezi bir konu- 
ma sahiptir. Bu ónemi iię aęidan ele alip tahlil etmek mumkun- 
dur. a) Hz. Peygamberin dogruluguna delalet etmesi yóntiyle, b) 
Tasdikten sonra, ilahi buyruklar ve ibadetlerle ilgili hukiimler 
ięin sem’i bilgiye delalet etmesi yónuyle, c) Muteęabih ayetlerin 
varhgmin llahiyat alaninda mutekellimlerin góriięleri ięin baęvu- 
ru kaynagi olmasi yóniiyledir. Hię kuękusuz ayetler, kelami ekol- 
ler arasinda meydana gelen ihtilaflarda kullamlmiętir. Musliiman 
olmayan ęevrelerle yapilan tartięmalarda ise, daha ęok akii delil- 
ler kullamlmiętir. 510 


B. Sunnet 

Hz. Peygamberden rivayel edilen haberler delalet yónuyle; a) Zo¬ 
raniu bilgi gerektirme ve b) Zannl bilgi gerektirme bakimindan 
iki bólume ayrilir. Bunlardan birincisi, i’tikadi gerektirir, ikincisi 
ise, i tikadi degil, ameli gerektirir. Zoraniu bilgi gerektiren riva- 
yetlerin baęinda, eski zamanlarda yaęamię hiikumdarlar ve uzak 
memleketler hakkinda ki bilgiler gibi tevatiire dayali haberler ve 
baęlangiętan itibaren ilk uę asirda (sahabe, tabidn, tebeu’t-tabi- 
un) yalan uzere birleęmelerini aklin kabul etmedigi ęok sayidaki 
toplulugun birbirinden rivayet ederek Hz. Peygamberden naklet- 
tikleri miitevatir haberler gelir. Eger bazi asirlarda bir grup ravi, 
yalan uzerine birleęmięlerse, bu toplulugun haberleri zoraniu bil¬ 
gi ifade etmez. Órnegin, Yahudi ve Hiristiyanlann sonraki asirlar¬ 
da Hz. lsa’mn ólduriilme ve asilmasiyla ilgili naklettikleri haber¬ 
ler kesin bilgi degildir. Eger Hiristiyanlann sonraki asirlarda nak¬ 
lettikleri mutevatir olsaydi, haberleri dórduncti asirda da degerli 
olurdu. 511 

Mutekellimler, miitevatir haberin zoraniu bilgi gerektirebil- 
mesi ięin bu haberleri rivayet eden ravilerde bir takim nitelikler 
aramijlar ve bir takim ęartlar koęmuęlardir. Bunlarm baęinda, ra- 
vilerin ilk asirda rivayet ettikleri haberleri muęahede ve ięitmeye 
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dayałi, nazar ve istidlale ihtiyaę duymayacak ęekilde akilla bilme- 
leri gelir. Yani, “górdum" ya da “ijittim” gibi ifadelerin bizzat yer 
almasi gerekir. Beldeleri góren kimselerin naklettikleri haberler 
ile ónceki yuzyillardaki milletleri górenlerin haberleri ve geęmię- 
te meydana gelen deprem, savaę ve tufan gibi haberler buna ór- 
nek verilebilir. 512 Mutekellimlerin, mutevatir haberin zorunlu 
bilgi ifade etmesi ięin koyduklan en ónmeli temel ilkelerden bir 
digeri de, mutevatir haberin istidlali ve nazari bir bilgi yoluyla ya 
da ęiipheli bir yolla nakledilmemesidir. Eger teviilur haber bu 
yollarla elde edilirse kesin bilgi ifade etmez. Yani, dogrulugu na¬ 
zar ve istidlal ile bilinen tevatur haber zaruri bilgiyi gercktirmez. 
Bu sebeple dehriler ve diger inkarci gruplar. Islam dininin dogru- 
lugunu muslumanlarin haberleriyle bilmezler. ęiinku dinin dog¬ 
rulugu kesin bilgi olmadan nazar ve istidlal ile bilinir. lnkarcila- 
rin kendi góriięleri hakkinda naklettikleri haberler, diger insanlar 
ięin ęuphelidir ve kesin bilgi ifade etmez, baglaytcdigi yoktur. 513 
Mutekellimler, ravilerde aradiklan nitelikleri taęiyan ózelliklere 
sahip olan kimselerin haberinin zorunlu bilgi ifade ettigi kanaati- 
ne varmi§lardir. Onlara gore, mutevatir haberi, inanę mertebele- 
rinin en iistune, dahasi, kaynagi duyu ve a priori ónciiller olan 
zaruri bilgiler derecesine yerleętirmięlerdir. Subutu ve manaya 
delaleti kat’! olan bóyle bir haber akaidde bilgi vdsitasidir. Bu ko- 
nuda butun mutekellimler góruę birligine sahiptir. Mu’tezile eko- 
luniin ilk kurucu ónderlerinden Vdsil b. Atd, yakin ifade ettigi 
ięin yalan iizere birleęmeleri aklen mumkun olmayan bir toplu- 
lugun rivayet ettikleri mutevatir haberi, itikadi konularda delil 
olarak kabul etmiętir. Daha sonra gelen Amr b. Ubeyd ise, rivayet- 
lerde ve ravilerde ęiipheye diięmuętur. Bu sebeple o, hocasina 
mutevatir haberler konusunda muhalefet etmiętir. 514 

Ahmed Emin, Mu’tezile, aklin gucunii takdir ettiklerinden do- 
layi, te’vile gitmięler, bu metodlarma bagli olarak da hadislerin 
bir kismim inkar bir kismini da kabul etmięlerdir, diyor. 515 tbn 
Kuteybe ise, hadisler ve sahabe konusunda en buyiik karalayici- 
nin Nazzam oldugunu sóyler ve onun Kuranla ve akii delillerle 
ęelięen hadislerin varoldugu ve akii delillerin bazen hadisleri nes- 
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hedebilecegi gibi góriięlerinin bulundugunu nakleder. 516 Bu gó- 
riięlerden, Nazzam’m, aklin tęiginda hadisleri tenkite tabi tuttugu 
anlaęihyor. O, eger hadislerin zahiri, Kur’an’a ve akia aykin dii- 
ęiiyorsa, bu hadisleri reddediyor, kabul etmiyor. lik dónem 
Mu’tezili duęuncesinin oluęumunda biiyiik katkilan olan Naz- 
zam, Bagdadfnin naklettigine gore miitevatir haberin kesin bilgi 
ifade ettigini inkar etmiętir. ętinkii o, timmetin yamlgi iizerinde 
icma etmesinin miimkun oldugunu savunur. Dolayisiyla, onun 
mantalitesine gore mutevatir haberde yalan ihtimali sóz konusu- 
dur. Bu konuyla ilgib olarak onun ęóyle dedigi aktanlir: “Mu£evd- 
tir haberin, bu haberi nakledenlerin sayisi ifitenlerden Jazia olabil- 
mesine ve nakledenlerin onlara verdigi dnem ve dnem sebeplerinde- 
kijarkliliga ragmen yalan olmasi caizdir.” 517 Bu góruęii tenkit et- 
mek baglammda Bagdadi, Nazzam ’1 sóylemedigi bir ęey ile eleęti- 
riyor. Halbuki onun timmetin hata iizerinde icma etmesini sóyle- 
mesi, miitevatir haberi reddetmesi anlamina gelmemektedir. An- 
laęddigi kadanyla bu sóz, kiyasta hatanin caiz olabilecegine dair 
sóylenmis bir sóze benzemektedir. 

lbnu’r-Ravendi, Nazzam’i haberle ilgib biręok konuda suęlama 
cihetine gider. Bunlardan birisi, Nazzamhn, kafirlerden birisinin 
haberi bilgiyi gerektirir. Bu haberin kaynagi, duyusal oldugu za- 
man huccet olmayi gerktirme konusunda peygamberin haberi 
konumundadir. Nazzam’a gore, Allah ve rasuluntin vermię oldu¬ 
gu haber, herhangi bir kięinin haberine denk degildir. Yine bir 
baęka iddiaya gore Nazzam, teabbiidle ilgib konularda gelen ęe- 
hadetin dięinda mti’minlerle miięriklerin haberini birbirinden 
ayirmamiętir. ętinkii o, iki ęahitten birisini digerine tistiin gór- 
miiyor. 518 Bu iddialann, miisliimanlar arasinda ‘bozuklugu konu¬ 
sunda gonię ayribgi olmadigmi sóyleyen Hayydt, Mu’tezile ve on- 
larin dięindaki tevatiir ehlinin, dinin hukmunii tasdikte ve 
mii’mine hiisnii zan cihetine dayali ęehadetle gelen haber miistes- 
na, kafirlerin ve onlarin dięindakilerin haberlerini birbirinden 
ayirmamięlardir, ęeklinde górtię serdeder. 519 

Diger taraftan Mu’tezile akilda tahsis olunmayan zahiri umu- 
milik ifade eden haberler konusunda gonię aynhgina diięmuęler- 
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dir. Bu konuda Nazzam, eger Kur’an’da, icma ve ahbarda aęiklik 
yoksa, dinleyiciye gerekli olan ęey, umumilik konusunda dm 
maktir. Eger bir haber, Kur’an’da, icma, ahbar ve hadislerdc lah 
sis edilmemięse, umumi olarak hukmetmek gerekir, kanaatindo 
dir. 520 Bóylece, Nazzam, naslan anlamada yeni bir yóntem gclis 
tirmię olmaktadir. Aym zamanda o, tereddut etmeksizin sóyle 
mek gerekirse, Kur’an ve siinnetin huccet oldugunu onayhyor vc 
icmaya da kar§i ęikmiyor. Eę’ari’den nakledilen bu bilgi, ahbar, 
hadis ve icma gibi bilgi kaynaklarimn haber degeri konusunda 
Nazzam’a yóneltilen biręok suęlamayi ortadan kaldirmakla kal- 
miyor, onun górujlerinin dogruluguna da delalet ediyor. 

Mutekellimler, duyularla nakletmeyi, mutevatir haberin ęart- 
larmdan saymięlar ve bir de tevature dayali olarak nakledilen ha- 
beri, ravilerin sayisi bakimindan ózelleętirme ve degerlendirme 
yoluna gitmijlerdir. Ózellikle mutevatir haberi nakleden ravi sa- 
yisi konusunda tam bir mutabakattan sóz etmek mumkun degil- 
dir. Herbirisi, bu saydara meęruiyet kazandtrmak ięin muhakkak 
tezini Kur’an’a dayandirmiętir. Hatta Bdkilldm, bir haberin mtite- 
vatir olabilmesi ięin ravi ve muhbirde aradigi ęartlar arasinda sa- 
yi iizerinde de*durmu§tur. Muellife gore ravi sayisi, birden, iki- 
den, uęten ve hatta dórtten ęok olmast gerekir. O, butun bu sayi- 
lart, Allahhn emrettigini sóyler. Órnegin, peygamberlerin Al- 
lah’tan getirdigi vahiy, mutevatir bir habere dayali olarak bir kię i 
olan peygamberin haber vermesiyle olur. Miitevatir haberi rivayet 
eden ravinin iki olabilecegine “erkeklerinizden iki sdhit tutun” 521 
ayetini, ravinin uę olabilecegine delil olarak, “eger iki erkek bu- 
lunmazsa, $dhitlerden razi olabileceginiz bir erkek, iki kadm olabi- 
lir” 522 ayetini, ravi sayisinm dórt olmasiyla ilgili olarak da, “zind 
ile suęlanan kimsenin suęunun sabitligini karutlamak ięin dórt $dhi- 
din getirilmesi” 523 ayetini delil olarak one siirmektedir. 524 

Kddt Abdulcebbar, Bakillanfnin miitevatir haberin ravisi ko- 
nusundaki bu góruęunu benimsemiyor. Mutevatir haberin kesin 
ve zorunlu bilgi meydana gejirebilmesi ięin en az dórt ya da bu 
saytdan daha ęok olmasi gerektigini sóyluyor. Onun tezine gore 
beę kięiden az olan kimselerin verdigi haber ilim ifade etmez. Zo- 
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runlu ilmin meydana gelebilmesi ięin beę veya daha ęok kimse- 
nin rivayet etmesi gerekir. 525 Ebu’l-Huzeyl ise, mutevatir haberin 
delil olduguna, meęhur ve ahad haberin ise bilgi ifade etmedigi- 
ne meyleder. O, miitevatir haberin delil olarak kabul edilebilme- 
si ięin biri ya da daha ęogu cennetlik olan en az yirmi kięi tara- 
findan rivayet edilmesi gerektigini ęart koęar. Muellife gore, ara- 
lannda cennet ehlinden en az bir kięi bulunmadikęa yalan uzere 
birleęmeleri akii aęisindan miimkun olmayanlarm sayisi “teva- 
tur” derecesine ulaęmię olsa bile kafirlerin ve fSsiklarm haberi de¬ 
lil kabul edilmez. Ebu’l-Huzeyl, dórt kięiden az olan kimselerin 
haberlerinin bir hukum ifade etmeyecegi kanaatini taęir. Dórt ki- 
ęinin iizerinde olmak ęartiyla yirmi kięiye kadar olan kimselerden 
gelen haberlerle ilmin meydana gelmesi dogru olur da olmayabi- 
lir de. Arna onun kesin bir ólęii olarak kabul ettigi sayisal bir de- 
ger vardir ki, o da yirmi kięi arasinda cennet ehlinden en az bir 
kięi varsa ilmin meydana gelmesinin gerekliligi muhal degildir. 
O, bu yirmi kięi ęartim delil getirmede “sizin sabirli yirmi feięiniz 
onlardan ikiyuz kięiyi yener 526 ayetine dayanmiętir. 527 Ebu’l-Hu- 
zeyl’in mutevatir haberin delil olmasi ile ilgili ileri surdugti ęart- 
lar, bir nevi bu haberin delil olamayacagtmn bir góstergesidir. 

tbnu’r-Ravendi, Ebu’l-Huzeyl ve Hięam el-Fuvati’nin (ó. 
226/840) “ummet her asirda hata etmeyen, buyiik ve ktięuk gii- 
nahlardan korunmuę yirmi kięiden hali degildir. Allah nasil ki, 
peygamberlerini giinahlardan korumuęsa, onlan da korur” gó- 
riięlerini eleętirir. Hayyat ise, bu góruęlerin onlara ait olmadigim, 
imamlann nitelikleri konusunda gulat-i ęia’nin sóyledigi bir ta¬ 
kim sózler oldugunu iddia ederek, lbnu’r- Ravendi’nin góruęune 
karęi ęikar. 528 

Nazzśm harię, butiin Mu’tezile diięunurleri bir takim ęartlara 
haiz olan miitevatir haberi delil olarak kabul etmektedirler. 529 Is¬ 
lam duęunce tarihinde Nazzam’dan dolayi, Mu’tezile’nin hadise 
bakięi konusunda genellemelere gidilerek bu ekol hakkinda van- 
lan olumsuz neticeler, son dónem Mu’tezile ónderlerinin olumlu 
kanaatleriyle degięime ugramiętir. 530 ęiinku Mu’tezile ekolu, sa- 
dece Nazzam’dan ibaret degildir. Bu aęidan, ilk Mute’zile bilgin- 
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lerinin kabul ettigi akii, kitap, sunnet ve icma 531 ęeklindeki don 
dcliii Kadi Abdulcebbar da benimsemiętir. Ancak Mu’tezile'nin 
yóntemsel duęiinuęunun kendisiyle son buldugu, devir fikri diyc 
isimlendirebilecegimiz fikir, Mu’tezile’de akii ve nakil arasindaki 
bu ahęilmadik dengeyi pratik aęidan sona erdirmiętir. 532 

Mu’tezile ve Ehl-i sunnet bilginleri, zorunlu bilgiyi gerektir- 
mesi bakimindan mutevatir haber konusunda ortak kanaati ta§ir- 
lar. Dolayisiyla, mutev3tir haber hem zorunlu bilgi ve hem de 
ameli gerektirir. ętinku her devirde birbirini górmemię kimsele- 
rin, hatta birbiriyle ittisali olmamię kięilerin oluęturdugu kalaba- 
lik tarafindan rivayet edilen bóyle bir haberin yalan olma ihtima- 
li dtięunulmedigi gibi, bu haberleri nakleden kimselerin yalan 
uzerinde aklen ittifak etmeleri de mumkun degildir. Mutev3tir 
haber konusunda gerek Mu’tezile ve gerekse Ehl-i sunnet bilgin- 
lerinin aralannda kóklii góriię farkhhgindan ziyade, yóntem ba- 
kimindan bazi farkli anlayięlardan sóz edilebilir. Elbette bu da in- 
san olmanm bir tabiatidir. Aym zamanda Islam duęiincesi aęisin- 
dan bir zenginlik kaynagidir. 

Rivayet aęisindan stinnetin ęeęitlerinden ikincisi “haber-i vd- 
hit"tir. Mutevatir haberin ęartlanm taęimayan haberlere 'ahad ha¬ 
ber’ adi verilir. Bdkilldnfye gore, haber-i vahid, iki veya daha faz- 
la degil, sadece tek bir ravisi olan haberdir. 533 Curcdni ise, ahad 
haberi, “bir, iki veya daha ęok ki$inin rivayet ettigi, ęóhret ve te- 
vatiir derecesine ulaęmię hadis olarak tammlar. 534 Bu haber zan- 
ni bilgi ifade eder, kesin bilgi ifade etmez. ęiinku bu haberlerin 
Hz. Peygamber’e ittisalinde kuęku vardir. Bu yiizden itikadi ko- 
nularda ahad habere dayamlmaz. Mutekellimler bu haberin ame- 
le konu olabilmesi ięin bir takim ęartlar aramięlardir. Bunlann 
baęinda, isnad-i ittisal, ravilerin adil olmasi ve metnin akia ve 
Kur’an’a uygun diięmesi gelir. 535 lfte metin ve senet bakimindan 
bu ęartlara haiz olan ahad haberler ‘hasen hadis’ kategorisine gi- 
rer. Allahhn bizi sorumlu tuttugu salaha iliękin konularda haber- 
i vahidle amel etmeye bir engel yoktur. Bu konuda ekseriyelin 
góruęti, zan yoluyla gelen haber-i vahidle amelin caizligi nokta- 
sindadir. ętinku, §er’i ibadetlerin ęogu zanna dayamr. Órnegin, 
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mahkemede yargię, iki ęahidin ęehadetiyle hukiim verir. Bu, her 
ne kadar kesin bir bilgi ifade etmese de zann-i galib ifade eder. 
Diger yandan haber-i vahidler, zan ifade ettikleri ve bu sebeple 
de kesin bilgi vermediklerinden dolayi akaidde delil olarak kulla- 
nilamazlar. 536 Ancak, ayetleri aęiklama ve destekleme baglamin- 
da kullandabilirler. Nitekim,. Kelam kitaplannda boi miktarda 
haber-i vahidler kullamlmiętir. 

Haber-i vahitle, haber-i ahad arasinda bir farktan sóz edilebi- 
lir. Mutekellimlerin sadece bir kięinin rivayetiyle sinirlandirdik- 
lan habere haber-i vahid adini verdikleri haber, diinyevi alanla il- 
gili konularda; fukahamn haber-i ahad ismini kullandigi ve ilmi 
degil ameli gerektirir dedikleri bu haber, §er’i alanda geęerli- 
dir. 537 Mu’tezile’nin haber-i vahid konusundaki góru§u hakkmda 
kaynaklar yeterli bilgiyi vermektedir. Amidfnin belirttigine gore, 
haber-i vahid ile amel etmek ęogunlugun góruęudiir. Ancak 
Mu’tezile’den el-Ciibbai ile bir grup arkadaęimn góruęii, ęogun¬ 
lugun goruęiine muhaliftir. 538 Haber-i vahid konusunda miiteah- 
hirin Mu’tezile'den olan Kddi Abdulcebbar ehl-i siinnet gibi duęii- 
niir. O, haber-i vahid ęartlanna uygun duętiigu taktirde onunla 
amel caizdir, ama itikat asla, diyor. 539 Butun kelam! ekoller ahad 
haberin isnadi saglam, mętni Kur’an ve akia aykin olmadigi gibi 
bir takim ęartlar taęimasi halinde itikadi konularla ilgili ayetleri 
ęerhetmede ve amel! konularda kullanmada góriię birliginde ol- 
duklanm sóyleyebiliriz. Selefiyye ise, itikadi konularda hem delil 
olarak haber-i vahitleri kullamr ve hem de onlarla amel eder. 540 

C. Icma’ 

Icma’, sózlukte iki anlamda kullanihr. Bunlardan ilki, azmetmek, 
bir ięi yapmaya kesin karar vermektir. “Siz de ortaklarimzla bera- 
ber toplamp yapacagimz i$i kararlaętmn ” 541 ayetinde geęen ‘icma’ 
lafzi azmetmek/kesin karar vermek anlamina kullamlmiętir. Yine 
Hz. Peygamber’in: “Tan yeri agarmadan ónce oruca kesin karar 
vermeyen (niyet etmeyen) kimsenin omcu yoktur” 542 hadisinde ge¬ 
ęen “icma” da aym anlamdadir. 
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Ikincisi ise, istilahta kasdedilen “icmd -1 ummet"tir. Yani, Im 
hususta fikir birligi etmek(ittifak)tir. Arapęa’da herhangi Im k<> 
nuda ittifak edildiginde “ittefeku a Id kezd” ($u hususta ittllak rt 
tiler) denildigi gibi ayni anlama gelmek iizere “ecmeu ald kezd" 
ifadesi de kullamlir. 543 

Istilahta ise icma, “Hz. Peygamberin vefatmdan sonra Islam 
muętehitlerinin herhangi bir asirda jert bir hukiim uzerinde ittifak 
etmeleri” ęeklinde tammlamr. 544 Bu tammdan da anlaęildigi gibi 
icma, din! ięlerde, yani, ibadetlerde ve hukuki meselelerde geęer- 
lidir. ltikat konulartnda ise icma sabit olmaz; bunlarda nakil ge- 
ęerlidir. 345 Fakat mutekellimler, miiteęabihatla ilgili itikadl mese¬ 
lelerde ayet ve ahad hadisleri zikrettikten sonra, bu mesele hak- 
kmda muslumanlarm da icmasi vardir, ęeklinde gonię beyan 
ederler. 546 lęte bu anlamda gerek Ehl-i siinnet ve gerekse Mu’te- 
zile, sem’i deliller arastnda sayilan icma’nm varhgim ve kendisiy- 
le amel edilebilecegini kabul eder. Ancak §ia 547 , Hariciler ve 
Mu’tezile ekolu ięerisinde Nazzdm, icma ve kiyas hticcetini red- 
detmekte, iimmetin her asirda hata iizere olabileceginden hare- 
ketle icmaya itimat etmemekte ve giivenmemektedirler. Hatta 
Nazzam, ummet, Hz. Peygamber zamamndan kiyamet giinune 
kadar ęer’! bir hiikum uzerinde icma etmię olsalar bile, onlarm ic- 
masimn hata ve yanlię olmasi caizdir, demektedir. 548 Nazzam, 
muslumanlarm hata uzerine icma etmelerine delil olarak, miislu- 
manlarm, sadece Hz. Peygamberin risaletinin evrensel oluęunu 
diger peygamberlerin bóyle olmadigi góruęunu delil olarak geti- 
rir. Ona gore, sadece Hz. Peygamber degil, biitun peygamberlerin 
mesaji evrenseldir. 549 Onun icma anlayięmda bir ayrintiyi gózden 
kaęirmamak gerekir. Nazzam’a gore, ummetin, her ne kadar re’y 
ve kiyas aęisindan hata uzerinde icma etmesi caiz ise de duyu or- 
ganlanyla nakledilme yóniinden caiz degildir. 550 Yine Nazzam, 
ięki ięenlere had cezasi uygulama yolunda sahabenin icmasinin 
hata oldugunu sóyler. Onun anlayięina gore hadler, tevk!fi olarak 
nasla sabittir. 551 Hayyat, NazzamYn, ummetin genelinin degil de, 
ummetten yalmzca herhangi bir kimsenin icma uzerinde hata 
edebilecegini, Hz. Peygamberden duyusal olarak nekledilen ęey- 
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ler uzerinde icma etmelerinin caiz olmadigini, sóyledigini nakle- 
der. Ayrica muellif, Mu’tezileye nispet edilen, “ummetin sapiklik 
uzerinde icmd edebilecegi” góruęunu de onlardan nefyeder. 552 
Nazzam’in icma ve kiyasa bakięi konusunda Ehl-i siinnet kaynak- 
larinin verdigi deger hukmu budur. Acaba Nazzam’in icmaya ba- 
ki§i bóyle midir? Benim anladigim kadanyla, aslinda Nazzam, ic¬ 
maya karęi ęikmiyor. Arna o, geleneksel dini anlayiętaki icma ta- 
mmina karęi ęikiyor. O, icmayi kendine ózgu ózel bir ęekilde ta- 
sawur ediyor. Nazzam, hiiccet oldugu ortaya ęikmię her sózun,, 
isterse bu sóz tek kięinin sózii olsun, icma olacagi kanaatindedir. 
Bu anlayię, hem dile ve hem de órfe aykindir. Fakat Nazzam ic- 
mai kendi anlayięina uydurmuętur. ętinku o, icma’m hticcet ol- 
madigi kanaatindedir. Nazzam, kulaktan kulaga mutevatir olarak 
yayilan “icma’a aykiri davranmanin haram oldugu” ęeklindeki 
anlayięi duyunca ‘hticcet oldugu ortaya ęikmię her sóz icma’dtr’ 
demiętir. 533 

EbU Ride’nin 554 dedigi gibi, Ehl-i sunnet kaynaklarinda ęer’T 
hiikumler konusunda Nazzam’in icma ve kiyasi inkar ettigine da- 
ir biręok góriię vardir. Bu kaynaklarin hemen hemen hepsi Naz- 
zam’in, kiyas ve re’y yóniinden ummetin/ulemanm hata uzerinde 
icma ettigi góriięunu caiz górdugiinu naklediyorlar. Bu góruęle- 
rin ęogu, ya Mu’tezile’nin hasimlannin kaynaklanndan ya da 
dogrulugunu hię araętirmadan bu kaynaklardan nakledenlerin 
eserlerinde geęmektedir. Dolaytstyla Mu’tezili bir diięunur olan 
Nazzam’in itiraz ettigi konulardaki herhangi bir góruęu nesnel 
olarak mevsuk olup olmadigini araętirmak mtimkun góriinme- 
mektedir. Icma ve kiyas ęevresindeki tartięmalar da buna dahil- 
dir. Eger biz makalat ve kelam kitaplannda yer alan metinler uze¬ 
rinde eleętirel ve nesnel bir yaklaęimla kafa yorarsak, Nazzam’m 
góriięleri konusunda geręek bir diięunce oluęturmaya gtię yetire- 
biliriz. Zira daha ónce de górdiigumuz gibi -gerek Hayyat’in ve 
gerekse Eę’ari’nin nakillerinden- aslinda Nazzam, ahkam hakkin- 
da Hz. Peygamberden nakledilen ya da imamet konusuyla ilgili 
bazi mes’elelerde hię de ummetin icmasmin huccet olacagim in¬ 
kar etmiyor. Onun icma konusundaki tartięmasinm temelini, 
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herhangi bir nassa dayanmadan icmanin tanimi konusund.i ■..< i b 
bir tanim ortaya koymak oluęturmaktadir. Ózellikle NazzAm, cc 
zalar konusunda hadlerin kiyas ve re’y’e dayandirilmasina kaisi 
ęikiyor. Nazzam’a gore hadler, saglam nassa dayanmalidir. ( i-z.i 
lar (va!d) ve isimler (gunah-i kebair, fasik gibi) ancak sem’ yoluy- 
la bilinir, zan, icma ve kiyas yoluyla degil. Bundan dolayi o, ięki 
ięmenin cezasi olarak ortaya konan cezanin icmasi hakkindaki 
góriięe karęi ęikiyor. 555 Bu konularda nassa dayanmaksizin taab- 
budl konularda kiyasa giderek akliyla fetva veren herkesi eleętiri- 
yor. 

Muteahhirin Mu’tezile’den olan Kadi Abdiilcebbar, icmanin 
delil oluęunu kabul eder. Muellife gore, ęartlan meydana geldigi 
taktirde, ameli konularda icma ile amel edilir, itikadi konularla il- 
gili ise, tartięilir. Eger akl! delillere uygun ise kabul edilir ve ge- 
regine itimat v§ciptir. Bu onun konumundan dolayi degil, akii 
deble uygun oluęundan dolayidir. Eger icma, akii deble uygun 
degilse bizę gerekli olan bu haberin reddedilmesidir. Sóz ęayet, 
te’vile muhtemel degilse ve te’vil ięin zorlamayi gerektiriyorsa, 
peygamberin agzindan ęikan bu sózun kendisine ait baglaytci bir 
hukiim ifade eder sóz olmadigina, aksine ba§kasindan rivayet et- 
tigi bir alinti olduguna hukmederiz. 536 Kadi Abdulcebbar, akia 
uygunluk temebne dayandirdigi icma kuramini, kendi górii§leri- 
ni onaylayacak ve hasimlarimn góruęlerini ęurutecek ęekilde uy- 
gular. Órnegin, Kadi, cebriyenin: “Ulema, Allahbn diledigi ęey 
olur, dilemedigi §ey olmaz, sózleri iizerinde icma etmiętir. Bu 
alemde kiifiir ve ma’siyet nevinden meydana gelen ęeylerin hep- 
si, Allahbn meęietiyle olduguna delildir” góruęlerini ęóyle eleęti- 
rir: “Bu konuda icmanin oldugunu iddia etmek mumkun degil- 
dir, biz buna karęiyiz. Bu cebriyenin mutlak anlamda sózudiir. 
ętinku, bu konuda icma ile delil getirmek mumkun degildir. An¬ 
cak icma, Kitab’a, Sunnete ya da her ikisine dayanmalidir. Icma, 
Allahbn adalet ve hikmetiyle sabit oldugu taktirde, delil oluęu da 
sabit olur. Allah kabih bir fiili yapmadigi gibi, tercih etmez, dile- 
mez de. O halde bu icma nasil sahih olur? Sonra onlara ęóyle de- 
nilir: Bu sózle, ulemamn neyi amaęladigi kesin olarak bilinemez. 
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Ne zaman bu sózle onlarin amaęladigi kesin olarak bilinemezse, 
Allah’in kitabim ve peygamberin sunnetini te’vil ettigimiz gibi, 
te’vile gitmek gerekir. Her ne kadar icma, delil olarak Kitap ve 
Siinnetten geri kalmazsa da bu iki delilin óniine de geęirilemez. 
Onlar (hasimlanmiz) te’ville iętigal ederlerse, bu hususta bizden 
daha ónde degillerdir. Biz, aklin ve sem’in delaletine uygun bir 
ęekilde onlarin sózlerini ęóyle te’vil ederiz: Bu sózle ulemanin 
amaci, ‘Allah’in kendi fiilinden diledigi ęey oldu, 0’nun kendi fi- 
ilinden dilemedigi ęey olmadi.’ Bunun dięinda baęka bir te’vil ca- 
iz degildir. Ancak, bu sózle ulemanin amaci, Allah’m kudret vas- 
fim ortaya ęikarmak ve 0’nu óvmeyi beyandir.” 557 Ózetle, Mu’te- 
zile ve Ehl-i sunnette icma, akaidde delil degildir, ancak mute§a- 
bih olan konularda góruęleri desteklemek ięin kullamlabilir. 

tlm-i Kelam’in yóntemsel sorunlan arasmda bir baęka ónemli 
sorun da ózellikle fer’ kapsami ięerisinde degerlendirilen nakli 
delillerle ilgilidir. Bunun bajinda da ‘subutu ve manaya delaleti 
yóniiyle zannilik’ sorunu gelmektedir. ęiinku bu sorunun akaid- 
le ęok yakindan iliękisi vardir. Zira, akaid ilkeleri formule edilir- 
ken nakli delilin kuwet ve zayiflik, yani kat’ilik ve zannilik yó- 
nuniin bilinmesi biiyuk ónem arzetmektedir. lęte bundan dolayi 
nakli delilde zannilik problematigine deginecegiz. 
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‘Zannilik’ Problematigi 




A. Subutun Zanniligi Sorunu 


akl! delil, butiin ónculleri nakle dayanan delildir. Yukan- 



da da ifade ettigimiz gibi, mutekellimlere gore nakli ya da 


-L ^ sem’i delil; Kitap, Stinnet ve lcmadir. Subut ve delalet aęi- 
sindan biri kesin olmayan butiin ęeęitleriyle nakl! deliller, zanni- 
dir. Kur’an’in nakli delil oluęunda biitiin miisliimanlar arasinda 
bir sóz birligi olmakla beraber, onda yer alan hiikiimlerin delalet 
ve baglaytcihk baktmtndan delaleti aęik ve kesin olan ayetleri bu- 
lundugu gibi, delaleti zanni olan ve yoruma aęik ayetleri de var- 
dtr. Manaya delaleti aęik olmayan ayetler zan ifade ederler. Dola- 
yisiyla bu tur ayetler, nakli-zanni deliller kategorisine girerler. 
Konumuz, burada delaletin zanniliginden ziyade, subutun zanni- 
ligi ile ilgilidir. Olaya Kur’an aęismdan bakarsak, genel manada 
Kur’an ayetlerinin siibutu katldir; tartięma delalet baglaminda- 
dir. Fakat, dogrudan siibutla ilgili olan kraatler aęismdan olaya 
baktigimiz zaman, kismen Kur’an’da siibutu zannilikten sóz et- 
mek miimkundiir. Kur’an’tn mutevatirligi, kraat tiirlerinden ęazz 
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olanlar dięinda, ózelde ve genelde sabittir. Bunda biitun miislii- 
manlar icma’ etmiflerdir. Óyleyse, burada, Kur’an’in subutu kat’! 
olan hukmu aęik ayetlerine dayanmaya hiębir engel yoktur. Kira- 
at bilginleri, sahih ve ęazz olan kiraatleri birbirinden ayirmak ięin 
bir kural koymuęlardir. Eger bir kiraat, Kur’an’in kendisiyle indi- 
gi Arap dilinin gramer yapisina ve Osman mushafmin yazisina 
uygunsa diger taraftan Hz. Peygambere varincaya kadar aklen ya- 
lan uzere birleęmeleri- miimkiin olmayan giivenilir raviler toplu- 
lugu tarafindan nakledilirse, yani tevatiir yoluyla sabit olursa, 
bóyle kiraata sahih adi verilir. lęte bu uę esasi ięerisinde bulun- 
duran kraatler kesinlik ifade ettigi ięin kabul etmek gerekir. Iti- 
kad! aęidan sahih kraati inkar eden kimse kufre girer. 558 Yukari- 
da sayilan bu uę ęartin tamami veya bir kismi geręekleęmezse bu- 
na da ęaaz kiraat denir. kiraatler, Hz. Peygamberden ahad 
yolla rivayet edilen kiraatlerdir. 559 Bu kiraat, Hz. Peygamberden 
mutevatir olarak sabit olmadigmdan dolayi, namazda okunmasi 
caiz degildir ve inkar eden kufre girmez. $azz kraatler, kat’I hu- 
kiim belirtmez. Jazz rivayetlere dayali kraatlerin bir kismi me§- 
hur, digerleri ise ahad tarikle gelmiętir. Butun mezheplere gore 
ahad tarikle gelen rivayetlerle amel olunamaz. 560 

Mutekellimler, itikadi konularda hadislerin hukmu uzerinde 
de durmu§lardir. Órnegin, Eę’ari bir duęuniir olan Amidt, itikadi 
konularda arkadaęlarimn hadislerle delil getirmesini reddetmię 
ve hadisleri, zan mertebesinde nitelendirmesine ragmen. bizzat 
kendisi -el-Ihkam’da- hadislerin mutevatirlerinin oldugunu da 
kabul etmiętir. Ciinkii biitun mutekellimler, miitevatir hadislerin 
kesin ilim ifade ettiginde góruę birligine sahiptir. Ondan kaynak- 
lanan bilgi zorunludur. §ayet karineler kendisini kuęatmijsa, ha- 
ber-i vahid de bóyledir. 561 lmamiyye’den isna aęeriyye firkasina 
mensup olan Tusfnin de bu fikre yakin oldugunu góriiyoruz. 562 
$iiphesiz bu derinlikli ilmi bir bakiętir. Elbette tevatur derecesine 
ula§mami§ haberler arasinda tenkitęi bilginlerin zihninde sihha- 
tinin yakin derecesine yakin olmasi yóniiyle kabul ettikleri var- 
dir. Buna me$hur hadisler órnektir. Bunlar, ónceden Hz. Peygam- 
ber (a.s)’den bir ya da iki ravi tarafindan rivayet edilmię olmasi- 
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na ragmen sonradan muslumanlar arasinda mejhur olmuj hit il 
II. ve III. asirda jóhret derecesine ulajmij hadislerdir. Hu hadis 
ler, zan mertebesindedir. Hanefflere gore, bu zan kalbi lal mm 
edecek bir kuwete haizdir . 563 

Maturidi ve Ej’ari mutekellimlere gore, tevatur derecesinde 
sabit olmalari yóniiyle zaruri ilim ifade eden hadislerin kabul 
edilmesi hususunda ittifak vardir. Amidi gibi alimler ięin en dog- 
rusu, Allah’in sóziinu giięlendiren hadisleri reddetmek ve onlarin 
tumunii zan ve tahminden bajka bir jey ifade etmiyorlar, diye ni- 
telemek yerine, onlara sardmak daha uygun olurdu. Nitekim, 
Ej’ari’nin yóntem olarak bu konuda el-lbane’de hadislere bakij 
aęisi yerindedir. O, hadislerle ilgili yóntemini ju jekilde formule 
eder: “Biz, Allah’i, meleklerini, kitaplarim, peygamberlerini, onla- 
rin, Allah’in katindan getirdiklerini ve guvenilir ravilerin Hz■ Pey- 
gamberden naklettiklerini kabul ediyoruz ve bunlardan hiębir $eyi 
reddetmiyoruz ” 564 Ej’ari’nin ravide “guvenilir” kaydini aramasi 
ónemlidir. Burada sóylemek gerekirse, bajta Mu’tezile olmak 
uzere, Maturidtler ve Ej’ariler, tevatiir derecesine ulajmayan ha¬ 
disleri, eger senedi kesintisiz, mętni de akia ve Kur’an’a aykirt 
dujmiiyorsa, topyekun kat’i delillerle uyujma durumunda ise, 
Kelam kitaplarimn “sem’iyyat” bablartnda kullanmijlardir. Órne- 
gin, jefaat, strat, kabir azabi ve benzeri meselelerde bunu górme- 
miz miimkundur. Elbette mutekellimler, bu tur hadislerle akaid 
vaz etmemijler, Kur’an ayetleriyle temellendirilmij olan ilkeleri 
aęiklamak ve desteklemek ięin bajvurmujlardir. Zaten bu konu- 
lar genellikle tartijmah konulardir. 

Yine mutekellimler, sem’! deliller arasinda yer alan icmayi, 
akaidle ilgili bazi konularda kat’l naslan te’kit eden bir huccet 
olarak degerlendirmijlerdir. Zan ifade eden icma daha ęok tartij- 
malt konularda geęerlidir. Yoksa, tevhidle ilgili konularda, icma 
ile akaid formule edecek dtizeyde delil olujunu kabul etmez- 
ler . 563 Hanbeliler, Zahiriler ve Ehl-i Hadis icmantn mutlak an- 
lamda akaidle ilgili meselelerde delil oldugunu savunmaktadir- 
lar . 566 Cagdaj bir mutekellimin 567 de ifade ettigi gibi, itikadi ko¬ 
nularda icrnanm geręeklejmesinin azligt ile beraber, biręok kiji 
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onu nakletmek ya da ona baęvurmak ięin gayret gósterirler. Óy- 
leyse, sem’! delilleri baętan, subutu zanni olmakla nitelemeye kal- 
kięmak ya da ęuphe ifade etmesi sebebiyle toptan devre dięi bira- 
karak yiiz ęevirmek, dogru bir zihniyet tavn degildir. Bunun ięin 
konuya aęikhk getirme ve tamamlama yónuyle llm-i Kelam aęi- 
sindan delaletin zannlligi sorununu tartięacagiz. 

B. Delaletin Zannlligi Sorunu 

Delilin zanni oluęu; ya dilin mana ve kaliplarmin ahad tarikle 
nakledilmesi ya da sarf, nahiv ve beyan teknigine ait kelimelerin 
ciimle yapisindaki yeri, takdim, te’hir, mecaz, hazf vb. ęekillerde 
belagath diziliminin elastikiyeti nedeniyledir. Biitun bu hususlar, 
delaletin zannlligi sorununu ortaya ęikarmaktadir. Bu sorun, ay- 
m zamanda dilin doguęunun tevkifi mi yoksa vaz’i mi oldugu yo- 
lundaki góruę ayrdiklanm da yakindan ilgilendirmektedir. Ister 
istemez dii ęevresinde yapdan bu tartięma, duęunce alamyla ilgi- 
Ii olan tartięmalan da ba§latmiętir. Bu mesele, Islam diięunce ta- 
rihinde Kelami ekollerin ortaya ęikmasinda da son derece ónme- 
li bir roi oynamiętir. 

Delaletin zannlligi ęevresinde yapilan tartięmalann belli baęli- 
lart ęunlardir: 

a. Dilin kelimeleri ve bu kelimelerin ifade ettigi manalar (la- 
fiz-mana iliękisi) hakkinda sóylenen degerlendirmelerdir. Delilin 
zannlligi meselesinde bóyle bir iddia tek kalir ve genelleętirilme- 
si kabul edilemez. Unlii mutekellim Amidi, dilin nakli (rivayeti) 
konusunda tevkifi ve insanlar tarafindan vaz’ edildigi ya da hem 
tevklfi ve hem de insanlar tarafindan birlikte vaz’ edildigini savu- 
nan kimselerin góruęlerini naklettikten sonra ęu ęekilde bir góriię 
belirtir: “Dillerin bizim tarafimizdan bilinme yollariyla ilgili ola- 
rak, elbette hię §uphe góturmeyecek bir bięimde bilinenler \ardir. 
Cevheri cevher olarak, arazi araz olarak isimlendirmeyi bilmemiz 
gibi. Bunu bizę kavratanm, lafzin manasi konusunda kań bir tev a- 
tiire dayanmię oldugunu bilmemizdir. Bizim tarafimizdan bilinme- 
yen $ey ise, bunda kesinlik ifade eden tevaturlugun yoklugudur. On- 
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lann zanm olmasi da onlarin sadece ahdd haberlere dayanmif olmu 
sindandir. Herhalde en ęok benimsenen góruj, ilkidir. Yani, bi/gi/r 
rimizin kay nagim n tevdtur yoluyla olmasidir. ” 568 Aęikęa, Amidl, 
lafiz-mana ilijkisi konusunda dillerin aslinm tevklfi oldugunu sa 
vunuyor. Eger dilin kasdedilen anlarru tevatiire dayamyorsa bu- 
nun zan ifade etmeyecegini, dolayisiyla delaletin zann! olmadigi- 
ni dile getirmekle Raz ! gibi diijunmuj oluyor. 

Eger biz dii konusunda tevatiire dayali olarak bir jeyi biliyor- 
sak, onda hiębir jiipheye mahal olmamasi gerekir. §iipheyi ise, 
ancak tevature dayali bir haber ortadan kaldinr. Tevatiire dayali 
bir haber ise, kat’llik ifade eder. Eger dilin manasi, ahad bir habe- 
re dayamyorsa, bu zan, jiiphe ifade eder. Zan ve ęiipheye dayali 
bir haber ise, kat’ilik ifade etmez. Suyuti, el-Muzher’de bu fikri 
nakletmij ve onu Razi ve Amid i’ye isnat etmijtir. Bu iki miitekel- 
liminin iddiasina gore, KurWin lafzi, bajlangicindan itibaren 
mutevatirdir . 569 Elbette bu góruj dogrudur. Ama, Kur’an’in su- 
butu kat’i, fakat manaya delaleti zanni ayetleri de vardir. Aym du- 
rum hadisler hakkinda da geęerlidir. Biitiin bu problematigi gó- 
zóniinde bulundurarak, nakli delilleri kendi arasinda bir analizę 
tabi tutmadan tamamiyle kat’! olarak nitelemek dogru degil- 
dir . 570 Yukanda da ljaret ettigimiz gibi lafiz-mana problematigi 
kelam tarihi boyunca ekolleęmelerin arka plamnda etken giięler- 
den birisi olmuętur. Kelam! ekoller arasinda pekęok problem la¬ 
fiz-mana iliękisi baglaminda dogmuętur. Bu daha ęok nakli delil- 
lerle alakalidir. Nakli delillerin zannlligi sorununun temelinde 
dillerin tabiati ónemli bir yer tutar. Kur’an mahluk mudur degil 
midir? Muhkem ve miiteęabih, dilin doguju tevkifi midir yoksa 
vaz’i midir, te’vil caiz midir, degil midir? vb. gibi konular dilin ta¬ 
biati ile ilgilidir. Dii merkezli olarak taraflar arasinda surduriilen 
benzer konulardaki tartięmalar, bugiin ięin bile ęózulebilmij de- 
gildir. 

b. Kullamldigi yer ve duruma gore manasi degięen lafizlardan 
birisi de “mecdz” dir. Mecaz, konuldugu ilk manadan bajka bir 
manada kullamlan lafza denir. ęok cesur kimsenin “aslan" diye 
adlandirilmasi gibi . 571 Mecaz ve benzer! tiirdeki uygulamalar, 
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maksadi ve Iafzm ifade ettigi manalan aęiklama vasitalaridir. Is¬ 
lam duęunce tarihinde mecazi, Zahiriler ve §ia yalan ve sóztin za- 
yifligi olarak górdukleri ięin Kur’an’da mecazin olmadigini iddia 
ederler. Halbuki mecaz, biłtun dillerin labiatinin bir geregi olarak 
vardir ve yalan degildir. ętinku mecazi manamn dogru ve kabul 
edilebilmesi ięin, hakiki manayi kasdetmeye engel olan bir kari- 
nenin bulunmasi gerekir. Bóylece karine (ipucu), anlamda kasde- 
dilenin mecazi olduguna, hakiki olmadigina delalet eder. O, sóz 
oyunu degildir. Bilakis, belki de mecaz geręek anlamdan daha 
aęik ve konuęamn (mutekellim) tam maksadim geręekleętirmeye 
daha yakindir. 572 Buna zikrettigimiz diger yónleri de kiyas edebi- 
liriz. Eger, laliz-mana iliękisinde mecazi mana varsa, bu da zan 
ifade eder. Órnegin, akaid konulan arasindan yer alan strat ve mi- 
zan konulan bóyledir. Bunlarm mahiyetini bilemedigimiz ięin 
hissi olarak yorumlamak dogru degildir. Bu konularin geętigi 
ayetlerin subutu katldir, fakat, manaya delaleti bakimindan zan- 
nidir. Ahad haberler ise, hem subfltu ve hem de manaya delaleti 
zannidir. Onun ięin bu haberlerle akaid formule edilemez. 573 

Geęmi§ bahislerde tahlil ettigimiz gibi, manasmin aętkligi ve 
kapahligi bakimindan lafizlar muhkem ve miiteęabih diye iki kis- 
ma aynlir. Dini inanęlanmizin kaynagi olan Kur’an bu her iki la- 
fiz turunii de ięermektedir. Muteęabih olan lafzin anla§ilabilmesi 
ięin muhkem lafizlara arz edilmesi gerekir. Órnegin, ęu “gógii gu- 
cumuzle Biz kurduk. $iiphesiz Biz onu geni$leticiyiz" S7Ą Syeti, an- 
cak: “0’nun benzen hiębir ęeyyoktur. O, i$ itendir, górendir ” 575 aye- 
tinin ięigi altmda anlajilabilir. Geęmięte mute§abih konusunu ię- 
lerken buna daha baęka pekęok órnekler verdik. 

Kur’an sadece dilin ifade ettigi manalarla anlaęilmaz. Aksine, 
subutu kat’i olan saglam hadisler ve tefsir alimlerinin naklettigi, 
eskilerden kastedileni anlamaya en yakin olan sahabe ve tabi- 
unun anlayięlari da onun anlaęilmasinda ónemli roi oynar. 576 Bu 
duęuncelerden etkilenen Cuveyni, “te’vili amaęlanan metinlerin, 
lafzi anlamlanyla kesinlik ifade eden konularda delil getirilemez. 
Arna ona uysan ve bu ona uyma i§ini ummetin, onun te’vil edile- 
meyecegine bilakis zahirine hamledilecegine dair icmaina baglar- 
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san bu ęekilde kitabin zahirine uymak daha uygun olur ," ł77 dr 
mektedir. Diger yandan lbn Teymiyye , delaleti zanni duęiiiursmi 
reddetmek ięin ózel bir kitap yazdigmi -ki aym ęekilde “Der’u 
Te’aruzi’l-Akl ve’n-Nakl” adli eserini de devir (akii ęelięki) liku 
ne cevap olsun diye yazmiętir- ęu sózuyle ifade etmektedir: “Dii, 
nahiwe sar/m naklinin zanniligi, mecdzin, idmann, tahsisin, iftira- 
ktn reddedilmesi, nakil hakkindaki ve sem' ile ilgili akii ęelięfei hak- 
kindaki sózler bizi harekete geęirdi ve bu sózlerin ęuruk olduguna 
dairyakiafik otuzyil ónce bir kitap yazmiftik. Onun bu sózdeki ęu- 
riiklugunun bir bólumunun aęiklamasini sonuęta ‘el-Muhassal’da 
zikrettik. Bu sem'i delillerin saptanmasi hakkmda bir sózdur ve on- 
lann yakin ve kafiyyet ifade ettiginin bir aęiklamasidir. Bu kitapta 
(el-Muvdfakat ya da Der’u Te'aruzi’l-Akl kastediyor) akii ęelifkinin 
ve akii delillerin mutlak olarak One geęirilmesini óne surenin sózu- 
nun bdtilhgimn bir aęiklamasi ifade edilmektedir. ” 578 lbn Teymiy¬ 
ye mutekellimlerin yaptigi gibi naslann dięinda akii ve nakli de- 
lil ayirimi yapilmasmi benimsemiyor, aksine o, akii debli sem’ 
ęeręevesinde anliyor, nakli delilin, dilin tabiatindan dogan ne- 
denlerden dolayi subutu zanni olmasina karęi ęikiyor. Halbuki, 
lafiz-mana arasinda dogal bir ilięki vardir. Dilin vaz’inin ilahi bo- 
yutu oldugu gibi insani boyutu da vardir. Eger nakli deliller ko- 
nusunda lafiz-mana iliękisi tevatiire dayali ise, bu kat’ilik ifade 
eder; eger, ahad haberlere dayali ise bu da zan ifade eder. Halbu¬ 
ki Razfnin bu konudaki góriięunden dolayi lbn Teymiyye tara- 
findan eleętirilmesi bir haksizliktir. ętinkii Razi, “nakli deliller 
zan ifade eder” ęeklinde genellemeye giderek mutlak bir góruę ile- 
ri stirmuyor. O, aksine, nakli delilde saymię oldugu on ęartin ke- 
sinlige ulaęmasiyla ancak kesinlik ifade edecegini dile getiri- 
yor . 579 Razfnin bu góruęunun tefsirini, Amidi ve Beydavi’de bu- 
luyoruz. Dilin tabiatindan kaynaklanan on husus nakli delilde 
bulunursa, bóyle bir delil, akilla ęelięir. O zaman naklin ash, akii 
olur. Fer’ olani tasdik etmek ięin akh tekzip etmek muhaldir . 580 
Acaba Islam duęunce tarihinde ózellikle lbn Teymiyye ve Razi gi¬ 
bi mutekellimler arasinda tartięmalann koyulaęmasina neden 
olan akii ve nakil problematigi ęózulmuę mudur? Bu soruya ce- 
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vap aramadan ónce-ki ileride ona da deginecegiz- Mu’tezile ile 
baęlayan asil ve fer’ duęuncesinin mahiyeti nedir, bu yóntem mu- 
teahhirin ehl-i siinnet kelammi nasil etkilemiętir? Óncelikle eni- 
ne-boyuna bu problem uzerinde duracagiz. 





VII. Mu’tezile’de Asil-Fer Du§iincesi 
ve Bunun Ehl-i Siinnet 
Kelamina Etkileri 


ózlukte, asl (ęogulu usul); kok, dip, góvde, orijin, ilke, ku- 



ral, temel, kaide, kaynak, bir§eyin esasi, dayanagi; fer' (ęo- 


gulu furu’) ise, dal, kisim, alt bólum, ikincil, tali, turemię 
§ey, kol, ayrintt, teferruat, bir agactn yukanya ve yanlara uzanan 
dallari gibi manalara gelir . 581 Terim olarak “asl”, baękasi kendisi 
iizerine bina edilen, kendisi bir baękasina muhtaę olmadigi hał¬ 
dę, baękasinm kendisine muhtaę oldugu §ey; “fer’” ise, asl’in ak- 
sidir. Bu kendinden baękasi uzerine bina edilen ęey ięin bir isim- 
dir . 582 Kelam’da asil ve fer’ meselesi, akii ve ęer’i huktimlerin 
dayanak ve kaynagini teękil eden Kitap, Siinnet, lcma’ ve Akii 
hakktnda kullanihr. Kelami ekollere gore, asil ve fer’in takdim ve 
te’hiri delilin sihhatine gore degięebilir. $óyle ki, bazi durumlar- 
da akii delil asil, nakli delil fer’; bazi durumlarda akii delil fer’, 
nakli delil ise, asil kabul edilir. Ómegin, muhkem ayetler asil, 
muteęabih ayetler fer’; Kur’an ve akii asil, hadisler fer’; Kur’an ve 
miitevatir haber asil, icma’ fer’; gaib asil, ęahid fer’; sahih kraatlar 
asil, ęaz kraatlar fer’ ; ittifak edilen asil, ihtilaf edilen fer’ ; amm 
lafizlar asil, hass lafizlar fer’ ya da mutlak lafizlar asil, mukayyed 
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lafizlar fer’ olabilir. 

Islam diięunce tarihinde ilk defa Mu’tezile dinde asil ve fer’ 
alanlannm belirlenmesinde yóntemsel aęidan yeni bir ęigir aę- 
mi§tir. Mu’tezile mantiginda bunun aęiklanmasi, sem’! delilin zir- 
vesinin Kur’an olmasidir. Ancak Kur’an’la, sóyleyenin haberlerin- 
de dogruluk sahibi oldugu bilindikten sonra delalet ettigi mana- 
da delil getirmek mumkun olur. Allah, yalancilann eliyle mu’ci- 
ze geręekleętirmez. Bu da 0’nun kótuliik ięlemeyen hikmetli ve 
adil oldugunun bilinmesine ve kótuluklerin kotu oldugunu, on- 
lardan uzak durarak, bildiginin bilinmesine baghdir. 583 $ayet, te- 
mel inanę konulannda, huccet olmasi ve isbati subutuna dayanan 
nass ile delil getirirsek her biri digerine dayandigindan “devir” 
meydana gelir. Aym sebepten dolayi adalet ve tevhid konulann¬ 
da sunnet ve icma ile delil getirmek caiz degildir 584 diyen Kdd f 
Abdulcebbdr bu konuya ęóyle aęiklik getirmektedir: “Sem'! delilin 
delil oldugu bilinmeseydi, onun delil o!u$u da bilinmezdi. ęunkii bu 
fer’in asla deldlet elmesini gerektirir. Bu da ęeli}ki arzeder. l$te bu 
illetten dolayi hitabin tevhide, adalete ve bu ikisinin óncullerine de- 
Idlet etmesi mumkun degildir. ęunfeu, onun delilligińi ancak onun 
tumunu bildikten sonra biliriz ” ,8s Yine Kddi bir baęka eserinde 
asil ve fer’ alanina giren ya da akii ve nakll delille bilinmesi gere- 
ken konular hakkinda ęu góruęleri ekler: “Allah' i bilmeye ancak 
akii delille ula$mz. Allah’i, 0’nun birligini ve adaletini bilmede ak- 
hn difindaki delillerfer’ durumundadir. Eger biz Allah hakkinda bu 
fer’ kapsamina giren delillerden bir $eyle delil getirmeye kalkarsak, 
asl’a kar $i fer' olan bir }eyle delil getirmi} oluruz■ Mesela, Allah’i 
bilmede akii asil, Kitap, Sunnet ve Icma’ ise, fer’dir. Eger fer’e gi¬ 
ren $eylerden birisiyle Allah’i bilmeye delil getirilirse, bu durum- 
da fer, asla delil getirilmię olur ki, bu caiz degildir. ętinku devir 
ve teselsiil meydana gelir. 586 Bu nedenle Allah’in varligi, sifatlan 
ve niibuwetin sahihliginin temel alindigi Kelami mes’elelerden 
herhangi birinde sem’i bir delile dayanmak sahih degildir. Aksi 
taktirde asil fer’e dóniięur, bu da batil ve ęeliękili bir devir olur. 
Bundan ęikan zorunlu sonuę, adalet ve tevhid gibi ana meseleler- 
de sem’i delilin kabul edilmemesi ve bu delilin alaninm aklin ko- 
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nusu olmayan sem’1 delillerle ve pe^mberligin sihhatinin gcęci 
liligini temel almadigi mes’elelerle simrlandinlmasi gerekir 
Mu’tezile’de, ‘Allahhn varligi, sifatlfh peygamberler góndcrnn si 
ve onlan mu’cizelerle desteklemesi^kbndeki fiilleri akilla sflbil 
olmadikęa sem’ ile delil getirmek m m kun degildir’ diięuncesinin 
ortaya ęikmasi, Islam duęiincesini avunma konusunda tarihi bir 
zorunluluktan kaynaklannuętir. Ór ie 6' n > peygamberlerin dogru- 
lugunu bilmek, kendisini bilmeye P&h kaldikęa, bunu nakil yo- 
Iuyla ispatlamak miimkiin degildir. $ a y et niibuwetin gerekliligi- 
ni yine peygamberin beyamyla dog u ^ ama y a kalkarsak bunda de- 
vir meydana gelir. Bunu ónlemekię' 11 miitekellimler, akaid ve 
ibadet alanmda bazi meselelerin da 13 iyi anlaęilabilmesi ięin fikir 
diizeyinde asil-fer’ alanlan konusui^ 3 bazi belirlemelerde bulun- 
muęlardir. 

Órnegin, Mu’tezile’ gore, ahlak hiikiimlerin kaynagi akildir. 
Bunun baęmda da husn ve kubhu 0 akliligi gelir. 588 Bu konuda 
Mu’tezile’nin bilinen bakię aęisi, ó\g a , y er gh sevap ve cezaya ilię- 
kin diger ahlak! hiikiimler alanin^ 3 geęerli olmuętur. Bu se- 
beple onlar, sem’i, akia tabi kildi ar - Burada, akii, asil; fer ise, 
sem’dir. Akii ekoliin bu nazariyesi ne górę, vahyin górevi, sadece 
fiiller konusunda deger tespitindi-’ bulunmak degil, haber ver- 
mektir. Fiillerin guzelligine ve ęirk* n li§> ne akilla delil getirilir, di- 
yen Mu’tezile ekolii, ahlak! hukun i ' er b aklin ilkelerine havale et- 
tiler. Bundan dolayi, Mu’tezile’yi ^hlakęi felsefeciler arasma kat- 
mak gerekir. 589 

Mu’tezile’nin genel kanaatine górę akii bu konuda nesnel ola- 
rak eęyada bulunan giizel ve ęirló 11 * 11 ne olduguna hiikmeder. 
Onlar, akia, hakem ve keęif giicii nispet ettiler. Akii, fiilin giizel 
ve ęirkin olmasiyla tam bir bilgi el4 e eder ve bundan sonra da ona 
hiikmeder. Bu konuda Kddi Abdtil ce bb&r , her akii sahibi akii ol- 
gunluk seviyesine ulaętigi zaman ?uliim gibi aęik olan kótuliikle- 
rin ęogunu ve yine óvgiiyu gerektben giizellikleri de bilir 590 de- 
mekle akii asil konumuna ęikarn ni 5 t,r - B u góriięten anladignmz 
kadanyla Mu’tezile, ęirkin fiile ve buna yónelik cezanin, giizel li- 
ile ve buna yónelik sevabin akleP rnumkiin olduguna inamyor. 
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Dolayisiyla insan davram$larini ahlaken iyi veya kotu kilan nes- 
nel ózellikler vardir. Bir davramęin ahlaken iyi veya kotu olmasi 
AIlah’m onu emir veya yasaklamastyla degil, o davram$ta bulu- 
nan faydali ve zararli olma gibi bir takim ózellikler sebebiyledir. 
Allah’in iradesinden bagimsiz objektif bir varhga sahip olan ahla- 
ki degerler, Mu’tezili mutekellimlere gore, sadece insan akliyla 
bilinir. 

Mu’tezile’ye gore akii, insanin ameli hayatinda bir rehberdir. 
Insan, bir kasit olmaksizin yuriiyen bir akrebi óldiirmek gibi bil- 
giye dayali olmaksizin bir davramęta bulunsa, bundan dolayi ne 
bir ceza ve ne de bir óvgii hak eder. 591 Herhangi bir davrani§ta 
bulunan failin fiilinin ahlaken iyi veya kotu diye vasiflanmasi, 
Mu’tezile’ye gore, yaptigi i§i kendi hur seęimiyle iradi ve bilgiye 
dayali olarak yerine getirip getirmemesine baglidir. Buna górę de, 
failinin ayiplanmayi hak ettigi davram$ ahlaken kotu; bóyle bir 
ayiplanmamn sózkonusu olmadigi davram§ da ahlaken iyidir. Ey- 
lem ve sorumluluk bilgiden; bilgi de akii yuriitmeden, akii yiiriit- 
me ise, dogrudan akildan ęikar. Bóylece akii, butiin ahlaki haya- 
tin diizenleyicisi olmu$ olur. 592 

Mu’tezili anlayięta, beę ilkeden birisi olan “iyiligi emretmek ve 
kótiilukten ahkoymak" hem akilla ve hem de nakille bilinir. Or- 
negin, bu meselede kolay bir ęekilde amaci geręekleętirmek 
miimkun oldugu zaman bundan dónerek zor bir i§e gitmenin ca- 
iz olmadigi duęuncesi, akilla bilmeye;“Eger mu’minlerden iki 
topluluk birbirleriyle savaęirlarsa aralanni duzeltin; eger biri di- 
geri uzerine saldinrsa, saldiranlarla Allah buyruguna dónmeleri- 
ne kadar savaęiniz” 593 ayeti, nakille bilmeye delildir. Kadi Abdiil- 
cebbar’a górę, bu ayetin, ilk kisminda islah, ikinci bólumunde ise, 
islah mumkun olmadigi zaman kital emredilmektedir. 594 Diger 
yandan Mu’tezile’ye gore, “iyiligi emretme ve kótiilukten sakin- 
darma” konusunda Hucurat Suresi’nin 9. ayeti asil, “sizden biri- 
niz bir kótuliik górdugu zaman eli ile, buna giicu yetmezse diii 
ile, buna da gucu yetmezse kalbi ile degiętirsin, imamn en zayifi 
budur” 595 hadis’i ise, fer’dir. Mu’tezile, bu hadis’teki siralama du- 
zenine itiraz etmiętir. 596 
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Mu’tezile ekolunun be§ prensibinden sayilan “el-va'd ve'l 
va’id, iyi ięler ięleyenin ahirette sevaplandirilmasi, kotu i$ ijleyen 
lerin ise ahirette cezalandirilmasi ile biiyuk giinah meselesi gibi 
konulan bilmek akhn alanina; sevap ve cezanin miktarim bilmek 
ise, naklin alanina girer. 597 

Mu’tezile, inanę esaslan alaninda ortaya ęikan pekęok gdriiju- 
nii, asil-fer’ ilkesine dayandirmiętir. Bilindigi gibi, Kelami ekoller 
arasinda tartięmalar yaratan konulardan birisi, ‘en ustiinluk mc- 
selesi’dir. Mu’tezile’ye gore, seriatta efdal, sevabi ęok olan mana- 
sina gelir. En iistun olani bilmenin yolu, ęeriattir. Cunkii aklin, 
sevap ve cezanin miktarim bilmesine gucii yetmez. Bu sebeple, 
Vasil b. Ata’nm di§inda butiin mutekaddimm Mu’tezile du§unur- 
leri, Hz. Peygamber’den sonra insanlarm en faziletlisinin Hz. 
Ebubekir, Hz. Ómer, Hz. Osman ve Hz. Ali oldugu góriięune var- 
mięlardir. Bu górtięe katilmayan Vasil ise, Hz. Ali’nin Hz. Os- 
man’dan daha faziletli oldugunu iddia etmesinden dolayi, §ii di- 
ye isimlendirilmiętir. Bu bilgileri veren Kadi Abdulcebbar’a gore 
fazilet siralamasinda Hz. Peygamber’den sonra Hz. Ali, Hz. Hasan 
ve Hz. Hiiseyin gelmektedir. Muellif, Hz. Alfnin en iistun oldu- 
guna kamt olarak ayet, Hz. Ali’den rivayetler ve menkibeler oldu¬ 
gunu zikreder. 598 §ia ekolunde oldugu gibi bu konuda o, ayet ve 
haberleri asil, akh da fer’ kabul etmektedir. 

Kadt Abdulcebbar’in en ónemli górtięlerinden birisi de, “Al- 
lah’in, babalarmin miięrik olmasindan dolayi, ęocuklara azap et- 
mesinin caiz olmadigidir. Zira, suęsuz olan birisine azap etmek 
zuliimdur. Ummetin ortak góriięuyle, Allah’in haksizhk etmesi 
caiz degildir. ęiinku zulum, kabih(ęirkin)dir. Allahu Teala kabih 
eylemi yapmaktan mustagnidir" diyen Kadi Abdiilcebbar, ęocuk¬ 
lara Allah’in azap etmesinin caiz olmadigmin sem’ ile bilinebile- 
cegini ileri siirer. Bu konuda o, asil olarak: “..Kimse kimsenin gu- 
nahini ęekemez. Biz peygamber góndermedikęe kimseye azap el- 
meyiz” 599 ve “..herkesin kazandigi kendisinedir, kimse bajkasi- 
mn yukunii taęimaz" 600 ayetlerini delil olarak getirmiętir. 601 Bu 
durumda Nuh Suresi’nin 27. ayeti fer’ konumuna diięmektedii. O 
halde bu ayeti, asil konumunda bulunan ayetler lęiginda yorurn- 
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lamak gerekir. 

Ayrica Mu’tezile, mecaz ve te’vil, muhkem ve muteęabih ara- 
sinda bag kurmujtur. Bilgi ięin butun bu problemler akii esaslar- 
la baglantilidir. Bu yónden muhkem ve miitejabih arasinda den- 
ge, bajka bir yónden de zoraniu bilgi ile nazari bilgi arasinda 
denge vardir. Butun aęikligiyla, istidlale ihtiyaę duymaksizin zo¬ 
raniu bilgi ile muhkem Syetler arasinda benzerlik sózkonusudur. 
Aksine, aęikęa kendisinden ne kasdedildigi bilinmeyen muteęa- 
bih lafizlar, ancak teemmul ve akii te’ville bilinir. Nasil ki, naza¬ 
ri bilgilere istidlal ve nazarla ulaęmak mumkunse, miitejabih 
Syetlerden ne kasdedildigini anlamak da te’ville mumkundur. Yi- 
ne nasil ki, zoraniu bilgiler, nazari bilgiler ięin bir esas/asil sayi- 
lirsa, ijte bunun gibi, muhkem de mutejabihi anlamanin esasi/as- 
li sayilir ve fer’ konumunda olan muteęabih ayetler, asil konu- 
munda bulunan muhkem ayetlerin ljigi altmda te’vil edilir. 602 
Bóylece Mu’tezile, akii ile nakil ya da asil ile fer’ arasinda ortaya 
ęikan ęatięma sorununu dilsel duzeyde ‘mecćLz’ formiilu ile ęó- 
zumlemiętir. 603 Bu yóntem, lbn Rujd’un “jeriat” ile “burhan” ara- 
sindaki ęelijkiyi gidermek iizere, Arap dilinin yasalanna gore ge- 
liętirdigi te’vil teorisinin ta kendisidir. 604 Yani, dini sóylemin ak- 
hn ljiginda yeniden inęa edilmesi tarzidir. 

Mu’tezile kelam ekolu, lafzi mutejSbih olan kelimeleri de 
asil-fer’ prensipleri dogrultusunda yorumlamijlardir. Bu mesele- 
de sem’ ile istidlal getirmek dogra degildir, diyen Kadi Abdiilceb- 
bSr, sem’in dogrulugu, adil ve hakim olanm ayetleri uzerine bi- 
na edilirse devir meydana geleceginden dolayi, sem’i akilla te’vil 
etmek cihetine gitmiętir. Órnegin, muellife gore, “Onlar kuwet 
bakimindan daha ęetindindir” 605 ayetinin zahirine gore anlam 
vermek uygun degildir. ęunku ęiddet ve salabet, cisimler hakkin- 
da kullamlir. Allah ise, cisim degildir. O zaman akii delalete uy¬ 
gun dujecek ęekilde kuwet kavramim guęle vasiflandirmak ma- 
nasina yorumlamak gerekir. 606 ljte Kadi Abdulcebbar, haberi si- 
fatlarla ilgili lafizlan da aym yónteme bagli kalarak te’vil etmijtir. 
“Akii asil, nakil isefer’dir ” kurahna gore, ‘istiva’, istila ve egemen- 
lik; ‘ayn’, ilim; ‘vech’ zat; ‘yed’ kuwet, nimet; ‘cenb’, taat, ‘sak’ ęid- 
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det; ‘meci’, emir; ‘lika’ sevap manalarma gelir. 607 

Tarihte, Mu’tezile’nin geliętirdigi akii prensiplerden birisi de 
ęahidin gaibe delil getirilmesidir. Bu baglamda onlar, llahi Zat'm 
bilinmesi ve 0’nun sifatlarmin kamtlanmasmda epistemolojik bil 
temel olarak bu yóntemi kullanmięlardir. Mu’tezile, ęahidi, yani, 
duyusal/olgusal geręekleri, dii ve toplumda kamtlanmię tecrubc- 
leri “asil" olarak kabul ediyor ve "jer' ”i (gaib=akideler) ona dón- 
deriyor. 608 Kelam tarihinde ‘ęahidden hareketle gaibi istidlal et- 
mek’ temeline dayah bu epistemolojik ilke, hemen hemen biilun 
kelami ekoller tarafmdan sahiplenilmiętir. 

Mu’tezile’nin akil-nakil baglaminda geliętirdigi temel ilkesine 
gore, eger sem’, akii delillerle ęelięiyorsa, bunun, akii delillere uy- 
gun duęecek ęekilde te’vil edilmesi gerekir. lfte Mu’tezile, ‘ru’ye- 
tullah’ meselesine de bu ilke baglaminda yaklaęir. Elbette onlar, 
ru’yetullah konusunda ortaya ętkan sorunu akii ve sem’ ile ilięki- 
lendirirler. Fakat, hiębir zaman bu sorunun ęózumunde sem’i, 
akhn óniine geęirmezler. Mu’tezile, hastmlanna Allah’in górul- 
meyecegini kamtlamak ięin: “Gdzler 0’nu gdrmez, O, butun gózle- 
ri górur” 609 ayetini delil olarak getirir. Maturidi ve Eę’arilerin mii- 
teęabih ve fer’ kapsaminda górdukleri bu ayet, Mu’tezile’ye górę 
muhkem ve asildtr. Mu’tezile, burada kendi góru§lerini kabul et- 
tirmek ve hasimlarinin góruęlerini ęiirutmek ięin dilsel ve zihin- 
sel kamtlara ba§vurur. Dii aęisindan olaya yaklaęan Mu’tezile, bu 
ayette geęen “idrdk” lafzi “ru’yet” manasina degildir. Diger taraf- 
tan idraka, ihata manasi vermek de caiz degildir, 610 demektedir. 
Akii aęidan soruna yaklaęan Mu’tezile, “górulme olayt” bir yónde 
yerleęik olan ve bir mekanda yer kaplayan/cisimler ięin geęerli- 
dir. Cisimlik ise, Yuce Allah aęisindan olumsuzlanmasi gereken 
bir durumdur. Bu sebeple Allah’in bir cisim veya yónde tasawur 
edilmesi tevhid aęisindan miimkun degildir. Mu’tezile ru’yetullah 
konusunda el-En’am Suresi’nun 103. ayetini asil, el-Kiyame S0- 
resi’nin 23. ayetini fer’ olarak kabul eder. Fer’ olarak kabul etti- 
gi bu ayeti asil saydigi ayetlere arzederek Allah’in górulmesinin 
muhal oldugu sonucuna ulaęir. 611 Mu’tezili duęiincede, “amin 
olan lafizlar asil, hass olan lafizlar fer’ ya da ‘mutlak olan lafizlar 
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asil, mukayyed olan lafizlar fer’ dir. Bu kurala gore, el-En’am S0- 
resi’nin 103. ayeti umumilik ifade eder, el-Kiyame Suresi’nin 23. 
ayeti ise, hususilik ifade eder. Dii kaidesi aęismdan hass olan la- 
fizlarm amm olan lafizlara ya da mukayyet olan lafizlarm mutlak 
olan lafizlara arzedilmesi gerekir. Mu’tezile’ye gore bu ilkeyi ięlet- 
tigimiz zaman “Allah’m diinya ve ahirette górulmesi”nin mum- 
kiin olmadigi sonucuna ulaęihr. 612 

Mu’tezile kelam ekoluniin takipęilerinden olan Zeydiyye fir- 
kasinm onde gelen mutekellimlerinden er-Resst, Kur’an’da oldu- 
gu gibi, asl ve fer’in sunnette de olabilecegini zikreder. Sunnetin 
aslim, ehl-i kible arasinda manasmin anlaęilmasinda ihtilaf degil 
icma, sunnetin fer’ini ise, manasi konusunda góruę aynligi oluę- 
turur. O, fer’i, Hz. Peygamber’den nakledilen ve uzerinde ihtilaf 
meydana gelen hususlar olarak aęiklar. Sunnetin fer’inin te’vilini, 
Kur’an, akii ve icma denilen asla dóndtirulmek suretiyle yapilma- 
smi ónerir. 613 

Fer’ kapsanunda olan hadislerin asil kapsaminda olan Kur’an 
ve akia arzedilmesi meselesi, sadece er-Ressfnin bir buluęu degil, 
ondan ęok ónceleri Ebu Hanife'nin ileri siirdugu bir yóntemdir. 
Birgun kendisine: ”Mu'min zina edince ba$mdan gómteginin ęikaril- 
digi gibi, imani da ęikanlir, sonra tóvbe edince iman kendisine iade 
edilir" 614 hadisini rivayet eden kimseler ięin ne dersiniz? sorusu- 
na, ęu cevabi verir. “Allahln peygamberi Allah’in kitabina muha- 
lefet etmez, Allahln kitabina muhalefet eden kimse de Allahln 
peygamberi olamaz. Onlann rivayet ettikleri bu haber Kur’an’a 
muhaliftir” diyen Ebu Hanife, ęunkii Allah Kur’an’da: “Zina eden 
kadm ve erkek..” 615 ayetinde, zani ve zaniyeden iman vasfini so- 
yutlamamiętir. Aynca, “sizden fuh$u irtikab edenlerin ker ikisini 
de..." 616 ayetinde Allah, “sizden” kaydi ile Yahudi ve Hiristiyanla- 
n degil, muslumanlan kasdetmektedir” diyerek Kur’anl asil, 
ahad haberleri de fer’ saymię, neticede, fer’ olani asil olana arze- 
derek hadislerin anlaęilmasinda yeni bir yóntem geliętirmiętir. 617 

Sóylemek gerekirse. Islam dii§unce tarihinde “asil-fer’ fikri” 
ilk defa Mulezile ęevrelerinde hakim olmuętur. Bazi araętirmaci- 
lar bu diięuncenin, bu haliyle yóntemsel bir temele oturtulmadan 
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ónce de aralannda geęerli oidugu góruęundedirler. 6,H ózrilr, 
Mu'tezile kelam ekolu asil-fer’ aęisindan dinl meseleleri iię kisma 
ayirmiętir: Bunlardan ilki, hiębir akii ve lafzl karineye ihtiya<_- 
duymayacak ęekilde aęik olan hitaptir ki, bunlar, ęerl hukumler- 
dir. Órnegin, namaz, namazin ęartlari, miktari, diger ibadetlcr, 
sevab ve cezanin ólęusii ve mahiyetleri gibi sem’i meseleler, sade- 
ce seml debile bilinir, nazarl akilla ulaęmak mumkun degildir. 
Bu konularda nakil asil, akii ise fer’dir. Ikincisi, hem nakli ve hem 
de akii hitapla bilinir. Vaidle ilgili biręok mesele bu hitabin alam 
ięerisine girer. Duruma gore asil ve fer’in yeri degięir. Uęuncusii 
ise, akii yuriitmenin ve ulflhiyetin temellerinden olan tevhld, 
adalet, peygamberligin sihhatinin dayandigi mes’eleler, husun ve 
kubuh, lutuf ve aslahla ilgili konulardaki hitaptir. Bunlar akilla 
bilinir.Akil asil, nakil ise fer’dir. 619 

Mu’tezile mutekellimlerinin elinde sistematik bir temele otur- 
tulan asil-fer’ iliękisi, ózellikle miiteahhirin kelam dóneminde 
biitun Ehl-i siinnet (Maturidilik-E$’arilik) kelamina sizmię ve bu- 
yuk oranda kabul górmu§tur. Hala, bu yóntem ęagdaę Islam du- 
ęiincesi uzerinde etkili olmaktadir Bu etkinin iyi anlaęilabilmesi 
ięin Maturldi ve Eę’arilerin asil ve fer’ konusundaki anlayijlarina 
bakmak yeterlidir. 

A. Maturidllerde Asil-Fer’ Duęuncesi 

tmdm-i Mdturidi , dinl bilginin kaynagi olarak akh ve nakli kabul 
eder. 620 Maturldi, sem’ kapsami ięerisinde hem Kur’an’i, hem se- 
mavi kitaplan ve hem de stinnet: sayar. 621 Filozoflarm “kuęuk 
dlem” adini verdikleri insan, tabiati birbirine uygun olanlan bir 
arada toplayan ve tabiati birbirine aykin olanlan birbirinden ayir- 
ma melekesine sahip olan aklin yardimiyla, nakle ihtiyaę duy- 
maksizin dię dunyadan hareketle Allah’i bilebilir. ęiinku, Al- 
lah’in birligine v3kif olmanin, 0’na ve 0’nun elęilerine iman et- 
menin yolu, akii iętihad ve akii yiirutmeden geęer. 622 Maturidile- 
re gore insan, miicerret akii ile yaraticinm varhgim ve sifallarim 
kavrar. Allah’a iman etmek, naklen degil aklen vaciptir. 623 lęte, 
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Allah’in varligini duyu ve ma’kulatla kavramada akii asil, nakil 
ise, fer’dir. 

M Aturidi, “ęahid”in “gaibe“ delil getirilmesinde Mu’tezile yón- 
teminin asil ve fer’ hakkindaki iddiasinin tersinin dogru oldugu- 
nu savunur. Kadim ve kidem olmasa, istidlalde esas alinan §ey ol- 
mazdi. Bu sebepten kadim olamn buna fer’ kihnmasi caiz degil- 
dir. Aksine alem onun sayesinde varoldugu ięin aslolan gaib- 
tir” 624 diyen muellif, bu ifadesiyle aęikęa, duyu-ótesinin, fer’ olan 
olgular alemine asil teękil ettigini vurgular. 

Maturidi sisteminde akii elbette ustun bir yere sahiptir, ama, 
akii muhtaę oldugumuz her ęeyin de bilgisini veremez. Duyular 
gibi onun da bir siniri vardir. Insan akii; arzu, durtii, aliękanhk, 
ęevre ve toplum gibi dahili ve harici ęok yónlti faktórlerin etkisi 
altindadir. 625 Aklin salt yaptinm gucii yoktur. Bu sebeple akii, 
peygamberlerin getirdigi vahyin kilavuzluguna ihtiyaę duyar. 
Akii, dinden ónce, yalanin yasaklanmasi gibi bazi yargilan du- 
ęunce yoluyla algilayabilir. Ancak ęogu hukumleri bilemez. 626 
Akii, sinirlan belirlenmię bir varhk oldugu ięin belirlenmię olan 
siniri a§amaz. Bu sebeple, dinde tafsilat, peygambere aittir. 627 Ak- 
lm kavramaktan uzak kaldigi hususlan aęiklayacak bir uyanciya 
ve peygambere ihtiyaę vardir. Órnegin, akii, ibadetlerin keyfiye- 
tini, miktanni bilemez ve ahiret ahvalini aęiklamak hususunda 
yeterli degildir. Aynca ęeęitli hadiseler ięin ęerl hiikumler tesis 
edemez. Biitun bunlar ięin nakle, yani, nubuwetin rehberligine 
ihtiyaę duyar. 628 Dinde emir, nehiy, va’d, vaid, mubah, haram ve 
duyu-ótesi alanla ilgili konular, ancak nakil ile bilinir. 629 Akii, 
diięunce aęiklamak ięin bir alet ve olagan bir sebeptir, tek baęina 
hukiim ortaya koyan degildir. 630 O halde Matiirldllere górę dini 
yukumlulugun temeli akii degil, nakildir. Dolayisiyla, dinin hu- 
kiimlerini belirlemede nakil asil, akii ise fer’dir. 

MSturidl sistemde muphem ve muteęabih lafizlar muhkem 
ayetlerin ięigi altinda tevil edilir. Burada muhkem ayetler asil, 
muteęabih ayetler ise, fer’dir. Akil-vahiy dengesi deger aęisindan 
her bir kaynagm alamyla birlikte bir anlam alanina sahip olmu§- 
tur. 631 
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Matundilere gore Allah, insanlan, denemek ięin yaratmiętir. 
Bundan dolayi onlara óviilen ve yerilen fiilleri ayirdetme gucu 
vermiętir. Onlar dogalarina yerleętirilen bu temyiz gucu (tab’) sa- 
yesinde kendilerine faydali olan ęeye meyleder ve zararli olan 
ęeylerden de kaęinirlar. Hatta tabiatlannin meylettigi biręok ęe- 
yin sonuęlan itibariyle kotu olduklanni bilirler. 632 lmam-i Matu- 
ridfnin bu yaklaęimi, Mu’tezile’nin góriięiiye paralellik arzeder. 
Mu’tezill anlayięta bu góriię ęóyle ifade edilir. “Biz dogrudan his- 
sedilen olgulari kavradigimiz gibi,fiilleńn giizel ve ęirkin alanin i da 
kavrariz”- 633 O halde husun ve kubhun bilinmesinde yegflne asil, 
akii, fer’ ise nakildir. ęiinku Matiiridi anlayięta akii asil olarak, 
eęya ve fiilerdeki giizellik ve ęirkinligi kavrama yetisine sahip- 
tir. 634 Akii fiilerin asli nitelikleri yóniiyle giizel ve ęirkin olduk- 
lanni tesbit edebilir. Mesela, nimete ęukretmenin, dogrulugun ve 
adaletin giizelligini, zulmiin ve yalanin ęirkinligini dinden ónce 
de idrak etmesi gibi. Aym ęekilde akii, fiilleri amaęlan itibariyle 
de guzel ve ęirkin olarak degerlendirebilir. Zeyd’in ólumunun 
dostlarina gore aci ve kotu, duęmanlanna górę iyi ve giizel oluęu 
gibi. 635 Bu noktalarda Maturidiler ve Mu’tezile arasinda bir ęelię- 
ki yoktur. Onlar arasinda asil tartięma mahalli, ilahi hukumle bil- 
dirilen giizel ve ęirkinin tek baęina akii tarafindan kavranilip kav- 
ranilamayacagi noktasindadir. Mu’tezile’ye gore bu anlamdaki iyi 
ve kótiinun kriteri, asil konumundaki akildir. Akii bir ęeyin ęir¬ 
kin oldugunu kavradiginda onu yasaklayan ilahi hukumle, onu 
ięlemesinin cezayi gerektirecegini, yine nimet verene ęiikretmeyi 
terketmenin ęirkinligi gerektirmesi ęeklinde fiilin giizelligini kav- 
radigmda Allah’m onu gerekli kilan hiikmiiyle onu ięlediginde 
sevabi, terkettiginden de cezaya ęarptinlacagim bilir. 636 Yani, 
akii Allah’in yasaklamasindan ve emrinden ónce fiilin giizel ve 
ęirkinligini bilir. O, vahiyle sadece, hakkinda ilahi emir bulunan 
giizel fiili ięlediginde sevaba, guzel fiili ięlemeyi terkettiginde ce¬ 
zaya ęarptinlacagim kavrar. ęiinku onlara gore fiiller kendi do- 
galannda giizel ve ęirkin ya da kendisinde bulunan bir nitelikten 
dolayi giizel ve ęirkindirler. 637 Maturidiler, hiikmun yalmzca Ab 
lah’a ait oldugunu bildiren Syetler 638 karęisinda akia, “ hahem " ve 
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asil vasfmi vermekten kaęmarak, aklin giizel ve ęirkini anlamada, 
sadece fer’ baglaminda bir kaęif, idrak melekesi ve vasitasi oldu- 
gunu sóylemięlerdir. Akii, hiębir zaman iyiyi ve guzeli gerekli ki- 
lan, ęirkin ve kótuden yasaklayan degildir. Akii bu noktalarda fer’ 
durumundadir. Bu yetki salt, asil konumunda olan sem’e ait- 

tir.639 

Maturidiler ‘sem’iyydt’ bahislerinde nakli asil, akii ise fer’ ka¬ 
bul ederler. Órnegin, Kabir suali ve azabi hakkinda nakil asil, akii 
ise, fer’ kabul edilerek, kabir suali ve azabinm hak oldugu yoru- 
muna gidilir. Aym metod amellerin mikdarlarmi tespitte bir ólęii 
olan ‘mizan’ konusunda da uygulamr. Akii onun keyfiyetini bile- 
mez denilerek, nakil asil, akii ise fer’ kabul edilir. Sirat ise, hissi 
yoruma tabi tutularak, akii asil, sem’ ise fer’ hukmunde górii- 
lur. 640 Maturidi kelam sisteminde asil ve fer’ alanina giren konu- 
lar mutekellimlerin yóntemlerine gore bazi degięiklikler geęir- 
mektedir. 


B. E$’arilerde Asil-Fer’ Duęiincesi 

lmdmu'1-Harameyn el-Cmeyni ile birlikte asil-fer’ duęiincesi 
Eę’ari kelamina girmię olup, Eę’ari mutekellimler ięerisinde devir 
fikrini ilk kullanan mutekellim, Cuveyn!’dir. O, dinde akilla idrak 
edilen ęeyler, nakille idrak edilen ęeyler; hem akilla ve hem de na- 
kille muętereken idrak edilen ęeyler ęeklinde bir ayinma gitmię- 
tir. 641 Eę’ari mutekellimler, biręok mes’elede asil-fer’ yóntemine 
dayali olarak akldelerini ortaya koymuęlardir. 

Selefilige egilimi olmasi ve avamin kelamdan kaęinmasi ge- 
rektigini ęiddetle ónermesine ragmen Gazali, akil-nakil konusun¬ 
da hocasi Cuveyni’nin yolundan ayrilmaz. Nitekim o, akii te’vil 
konusunda ęóyle bir tutum sergiler: “Naslann zahirlerinin ięi ko- 
laydir. Dolayisiyla, te’villeri de mumkundur. Kesin delil zahirleri 
reddetmez, aksine, Allah hakkindaki miiteęabih ayetlerin zahirle- 
rinde oldugu gibi, zahirlerin te’viline yónelir.’’ 642 Nitekim onda 
ięaret edilen uę ayrimin aymsini ve de devir fikrini bir baęka ese- 
rinde de bulmaktayiz: “Zorunlu olarak bilinmeyen bir ęey, nakli 
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delil olmaksizm akii delille bilinir, veyahut, akii olmaksizin n.i 
kille ya da hem akii ve hem nakille bilinir, ęekilde bólUmlnc .iy 
rilir. §er1 delille degil de akii delille bilinene gelince, o, Aleinin 
hadis oluęu, muhdisin varligi, kudreti, ilmi ve iradesidir.’’ 641 Ga 
zślfnin bu taksimatmdan da anlaęildigi gibi konularin mahiyeli 
ne gore akii ve naklin asil ve fer’ oluęu degięiklik góstermckiedii 

Eę’ari bir duęiinur olan Abdulkdhir el-Bagdddi de asil-fcr' ko 
nusunu savunanlardandir:“Vafiiy gelmeden akhn, dlemin hódis ol¬ 
dugunu, yaraticinin birligini, kidemini, ezeli sifatlanmn oldugunu, 
peygamber góndermenin cdiz oldugunu, Allah’in kullanm diledigi 
ęey/e mukellef tutacagmi isbatlayabilir. Ama fiillerin yasaklanmasi 
ve emredilmesi gibi konulari akii tesbit edemez, ancak bunlar nakil¬ 
le bilinir.” 644 Butun bu duęuncelerin Mu’tezile’den bir farkliligi 
yoktur. Belki de bunda Bagdadfnin ęagdaęi sayilan Kddi Abdiil- 
cebbdr' m ya da lmam-i Maturidfnin etkisi olmuę olabilir. 

Gazali’den sonra artik, asil ve fer’ fikrinin son dónem Eę’ari 
kelam anlayięim kapladigim góruyoruz. Eę’ariligin duęunsel an- 
lamda gelięimine katkida bulunan $ehristani asl-fer’ konusunda 
ęunlan sóyler: “Din, ma’rifet ve taat diye iki kisma ayrilir. Ma’rifet 
asil, taat ise, fer’dir. Kim ma’rifet ve tevhidden sóz ederse usulden; 
kim de taat ve feriattan sóz ederse furudandir. Burada asil, Kelam 
ilminin, furtt ise, Fikth ilminin konusudur," diyen muellif bu dii- 
ęuncesini bajka bir ęekilde jóyle ózetler. “M a’kul olan her$eye na- 
zar ve istidldlle ulaęilmasi ‘usulden; zanni olan heręeye de kiyas ve 
iętihadla ulaęilmasi ‘furU’dandir.” 64i Aęikęa Jehristani, akii ve na- 
kil alanina giren konular hakkinda bir ayrima gitmektedir. Hię 
kuękusuz bu, Mu’tezile’nin akii ve naklin sinirlan konusunda ge- 
liętirdigi asil-fer’ iliękisiyle baglantili metodolojinin ta kendisidir. 
Diger taraftan $ehristani, asil ve fer’ konusunda seęmeci bir yak- 
laęim da sergiler. Órnegin, Allah’i bilmenin meydana gelmesiyle, 
0’nu bilmenin v3cib oluęunun arasim ayirarak, bu iki ayinmin 
birbirine kanętirilmamasi gerektigini sóyler. Ona gore vacibatin 
tamami semldir. Akii, hiębir ęeyi vacib kilmaz; hatta ahlaki liillc- 
rin guzelligi ve ęirkinligi konusunda hukumde bulunmaz. Akii 
yoluyla Allah’in varligi ve birligi kavranmi§ olsa bile, bu ancak 
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sem’ ile vacip olur. Bu konuda: “Biz peygamber góndermedikęe 
himseye azap eimeyiz" 646 ayeti delildir, diyen §ehristanl, Mu’tezi- 
le’nin mantiki delillerini reddetmek adma, nimet verene ęukret- 
mek, itaat edene sevap ve isyan edene de ceza, akilla degil nakil- 
le bilinir. Hiębir §ey Allah’a, ne liituf ve ne de salSh/aslah akilla 
vacip degildir, demektedir. 647 Halbuki Mu’tezile ‘nimet verene 
ęukretmenin’ vucQbiyetini miikellefe ilk gerekli olan §eyin Allah’i 
bilmek oldugu góruęunii temellendirirken sóyler. Daha ónce de 
geętigi gibi Mu’tezile, itaat ve isyanin, ódiil ve cezamn gereklili- 
gini akia degil, dini hukumlerle bilinebilecegine baglar. Bu nok- 
talarda asil-fer’ yer degiętirir. 

Eę’ari kelamcilar, fiillerde zati (nesnel) olarak iyilik ve kótu- 
lugiin olmadigina inanirlar. Bunun itibari (óznel=subjektif) bir 
mesele oldugunu sóylerler. Eęyayi, iyi ve kotu kilan akii degil, 
dindir, derler. Ayrica, ahlaki degerleri bilme konusunda da akia 
otonom/ózerk bir alan tammazlar. Allah’in fiilerinde bir hikmet 
de aramazlar. Allah’in kudretine halal getirmeme ve mu’cizeyi 
koruma aęisindan sebep ve sonuę arasinda zaruri bir ilięki yok- 
tur, derler. llahi iradenin sorumsuz olduguna inanirlar.Yani, 
E§’ariler akii ve onun delillerine baęvurmayi nakll bilgiden sonra- 
ya birakmi§lar; ęeriat gelmeden akilla alemin hadisligi, Allah’in 
birligi, kadimligi, sifatlan, adalet ve hikmeti bilinmię olsa bile se- 
vap ve giinah aęismdan bunlari bilmenin bir kiymeti harbiyesi 
yoktur. Sem’! bilgiden sonra akii nazar gelir 648 , derler. Butiin bu 
konularda nakli asil, akii ise fer’ kabul ederler. 

$ehristani gibi bazi E§’ar! mutekellimier, asil ve fer’ konusun¬ 
da kimi farkli górujler serdetmię olsalar da Fahreddin er-RAzi gi¬ 
bi mutekellimier, aklin tek baęina din olmadan da Allah’in varli- 
gim ve peygamber góndermenin gerekliligini bilebilecegini, arna, 
ibadetlerin miktar ve zamanini, nasil Allah’a kulluk edilecegini 
bilemeyecegini, bunun ancak vahiy yoluyla ógrenilebilecegini 
sóyleyerek, 649 asil ve fer’ alaninda nesnel bakię aęilan ortaya ko- 
yabilmiętir. Hatta Raz! bir baęka eserinde, peygamberin getirdigi 
hukum akia aykin ise, aklm hukmune óncelik verilmesinden ya- 
na bir tercih belirler. 650 Bu sóziin, Mu’tezile’nin “akii ve nakil ya 
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da ‘asl ve fer’ birbirleriyle ęatiętigi zaman (fer’ olan) naldi, (usil 
olan) aklm lehine te’vil ederiz” góruęunden ne farki vardir? Hun 
dan olsa gerektir ki mutaahhirin selefiyyeden lbn Teymtyyc, 
Der’u Te’druzi’l-Akl ve’n-Nakl adh eserinde Razi’yi ęiddellc clc$ti 
rerek, “Allah’in Kitab’indan ve Hz.Peygamberin sunnetinden lut 
kum ęikanp ęikarmama konusunda yukandaki sózleri gend bir 
ilke olarak ortaya koydular. Bu yuzden onlar, Allah’in sifatlan ve 
nakledilen diger hususlar hakkinda nebilerin ve resullerin bildir- 
diklerinden hukum ęikarmayi reddettiler” diyen muellif, sarih 
akilla sahih nassin birbiriyle ęatięmayacagim isbatlamaya ęalięir. 
Akh asil, nakli de fer’ olarak benimseyen mutekellimleri kinar. 651 
Razi ise, E§’ari olmasina ragmen aklin ve naklin sinirlan konu- 
sundaki góriięleriyle Mu’tezile ve Maturidiler gibi duęunmekte- 
dir. Kelam tarihinde Eę’ari ekol tarafindan bireysel tercihler ba- 
zinda Mu’tezile’nin bu metodolojisine yer yer direnifler gósteril- 
mię olsa da ózellikle muteahhirin E§’ari mutekellimler tizerinde 
etkili olmuętur. Biz bu etkinin ileri derecesini Fahreddin er-Rd- 
Zl’ de daha net ve aęik górmekteyiz. O, on yónden nakli delil hak- 
kinda ęiiphe ekleyip aym fikirleri devam ettirdi. Bu on yónden bi- 
ri “muhtemel akii muarizlan” fikridir. Muellif nakli debile ilgili 
góruęlerini “Muhassal” adh eserinde ęóyle a^iklar: “Lafzt delil an- 
cak, $u on konuda ikna olundugunda kesinlik ifade eder: Teker teker 
lafizlann, onlarin cumie ięinde yerlerinin dogru bilinmesi, ęekimle- 
rini rivdyet edenlerin yanh$ yapmami$ olmasi, mufterek, mecdz ve 
nakil olmamalan, zaman ve fahislara tahsis edilmemeleri, zamir 
kullamlmamasi, te’hir ve takdim olmamasi ve akii bir itirazm bulun- 
mamasidir. Eger akii bir itiraz bulunmuę olursa, nakil, akia tercih 
edilir, zira, naklin akia tercih edilmesi halinde aklm yerilmesi gere- 
kir ki, bu da naklin akia muhtaę olmasi bakimindan naklin deyeril- 
mesine góturiir. Sonuę veren zanni ise, sonuę hakkinda ne dujunur- 
sun?” 652 diye soran Razi, zanna bagli olan heręeyin sonucunun da 
zanni oldugu góriięune vanr. Buradan nakli delillerin zanni, akii 
delillerin ise kesin oldugunu, dolayisiyla, bilgi degeri bakimindan 
kesinlik karęisinda zannin bir §ey ifade etmedigini ęu góruęleriy- 
le anlatmaya ęalięir: “Butun nakli deliller, Hz. Peygamberin dogru- 
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luguna dayamr. Peygamberin dogrulugunu bilmek kendisini bilme- 
ye bagl i kaldikęa, bunu nakille ispatlamak mumkun degildir. Yoksa 
devir (kisirdóngu) gerekir. Bóyle olmayana gelince, akii aęidan 
meydana gelmesi mumkun olmayan bir nesnenin meydana gelmesi- 
ne dair olan ker ęeji t bober, ancak nakil yoluyla bilinir. Bu ya gele- 
neksel feylergibi genel olurya da Kur’an ve simnet gibi ózel olur. Bu 
iki kismin dięinda kalan, hem akii ve hem de nakil ile ispat edilebi- 
lir.” 653 Aęikęa Razi, nakil delillerin zan ifade etmesinden dolayi, 
ilke olarak aklin hukumlerine óncelik verilmesi gerektigini iddia 
etmektedir. Bir baęka E$’ari duęunur Amidi, zikredilen góruęler- 
de RSzfyi takip etmiętir. O, RSzfnin, eger anlamim belirleyen ve 
rivayetinin sihhatini pekiętiren karinelerle birlikte bulunursa 
nakil delil kesinligi tekrar elde edebilir 654 demektedir. Amidi gibi 
Eę’arilerin Allah’in “kelam” sifati ile ilgili olarak icmS ile delil ge- 
tirmelerine itiraz eden hasimlara cevab vermede baę vurduklan 
yegane yóntem, devir duęiincesidir. Bu icma’ Hz. Peygamber’in: 
“Ummetim dalUlet uzere birle$mez” 6ss sózune dayandigindan bun¬ 
da bir devir var, iddiasmda bulunmuęlardir. RisSletin dogrulugu 
kelam sifatmin subuluna baglidir, diyen Amidi, onlann, “icmaya 
baglilik devir dujuncesini dogurur” sózleri ile ilgili olarak, “o óy- 
le degildir ve mu’cizelerin peygamberlerin dogruluguna delalet 
ettigi zorunlu olarak bilindiginden, biz peygamberin dogrulugu- 
nun ne Allah’in kelaminm stibutuna ne de varhgma dayandigini 
kabul etmiyoruz. Onun dogrulugu mu’cizelerle sflbit olduktan 
sonra, eger o, Allah’in varligindan, sifatlanndan ve kelamindan 
bahsederse, onlar devirsiz olarak onun haber verięi ile sabit olur" 
demektedir. 656 Amidfnin bu diięuncesinde devir fikrine karęi bir 
itiraz seziliyorsa da geręek bóyle degildir. O, aęikęa devir dii$un- 
cesini desteklemektedir. Ózellikle Amidi, “Gayetul-Meram" adh 
eserinde “sem’iyyat” konulan harię, kelami meselelerin hiębirin- 
de uygulama yónunden nakli delile dayanilmasini kabul etmiyor. 

Tarihi sureęte bazi istisnalar dięmda Eę’ari duęunce, asil-fer’ 
konusu ile baglantili olarak metodolojik aęidan kelami mes>lele- 
ri ele almada §u sonuęlara ulaęmiętir: 

a. §eriatta akii, asildir. Bundan dolayi alemin hudusu, Al- 
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lah’in varligi, kudreti, ilim ve iradesi, peygamberler góndcrmc si 
gibi mes’elelerde nakli delille delil getirmek sahih degildir. Yok 
sa, asil, fer’ haline gelir. Bu da ęeliękili bir durum ortaya ęikaru 
Bu mes’elelerin bilinmesi akii olup ancak, akilla isbat edilir; 
sem’ ile idrak edilmesi muhaldir. Eger sem’ ile isbat edilmeye 
kalkilirsa, bu kisir dongu (devir) olur. 

b. Dilin tabiatmin problemlerinden dolayi ęerl naslann mana 
lari uzerinde olan delaletleri ęogunlukla zannldir. Ayni ęekildc 
zannl bir yolla rivayet edilmię hadisler de bu yargidan farkli de¬ 
gildir. Bundan dolayi, zan ifade eden naslar kat’iyyet ifade eden 
aklin rehberligine muhtaę hale gelir. 657 Bóylece akii asil, nakil ise 
fer’ olur. Bu sebeple zahiri ve haklki anlamlan almdigi taktirde 
insani teębih ve tecsime góturen naslann akii te’vile tabi tutulma- 
lan bir zorunluluk ve gerekliliktir. Órnegin, bundan dolayi, aka- 
id konularinda ahad hadislere itibar edilmez. 

c. Diger yandan, sevap ve cezanm ólęusu, haęir ve neęir, ml- 
zan gibi konularm mahiyeti aklin alanina girmeyen nakille ilgili 
konulardir. Butun ahiret ahvaline iliękin sem’iyyat konulan nak- 
lin alanina girer. 

d. Daha ónceki konularm dięmda kalan nubuwetin sihhati- 
nin bagli olmadigi bazi ilahi kemalatla ilgili konulara gelince 658 
bunlar, ibadetlerin miktan, zamam, nasil yapilacagi ve luzQmu 
gibi meselelerdir. Yerine gore bu konular hem nakil ve hem de 
akilla bilinir. Daha ęok burada akii, nakli destekleyici pozisyon- 
dadir. Birkaę ayrinti mustesna, Mdturidiler de hemen hemen bu 
tasnife aynen katihrlar. 

Islam duęunce tarihinde Mu’tezile elinde ęekillenen asil-fer’ 
fikri, sadece Eę’arl kelamini etkilememiętir. Hatta, Zeydiyye kela- 
mim bile etkilemiętir. 659 Zeydiyye kelamiyla Mu’tezile kelami 
arasindaki aynlik ve uyujma delile ihtiyaę duymayacak ęekilde 
aęiktir. §ii isnS aęeriyyeye gelince, bunlar, imamiyyenin metodu- 
na aykin duęmeyecek noktalarda Mu’tezile’nin metodunu benim- 
semięlerdir. Tusi, “Tecrldiil-rtikad” adh eserinde ęóyle duyor: 
“Bilginin geregi, delildir. Zan bir emaredir. Devir duęuncesinin 
mumktin olmamasi ięin miirekkep akii elementlere ihtiyaę var- 
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dir. Lafiz, kat’iyet ifade edebilir. Onun naslarla te’vili gerekir.” 660 
Tusfnin bu góruęu, yukanda zikrettigimiz Amidfnin góriięune 
ęok yakmdir. Nakli ve akii delil arasindaki iliękiyi ve ilm-i kelam 
mes’eleleriyle ilgili taksimi benimsemijtir. Mu’tezile’nin etkisiyle 
topyekun kelami duęiinceyi etkisi altina alan asl-fer’ diięuncesi az 
da olsa, kelam ekollerinin en muhafazakan olan Hanbeli ekole de 
sizmijtir. 661 

Islam kelamimn ilk dónemlerinden hicri beęinci yuzyila ka- 
dar olan devrinde inęa edilen kelam, biręok yónden ózgiin nite- 
likler tajimaktadir. Bunlardan birisi de akil-nakil arasindaki den- 
gedir. Muteahhirln dóneminden itibaren ózellikle Mu’tezile’nin 
devir dujuncesinin etkisiyle dengelerde bir degięim yajandi. Bu 
sebeple, asil-fer’ konusunda elejtirel bir tavir takinan bilginlerin 
góriięlerine de kułak vermek gerekmektedir. Mu’tezile, Maturidi 
ve mutaahhirin Ej’ari mutekellimlerde yaygin olarak kullamlan 
asil-fer’ duęuncesinin bellibaęli muhaliflerinden birisi de lbn Tey- 
miyye’dir. O, asil-fer’ duęuncesini ęóyle eleętirir: “§ayet nakli de¬ 
lil vasitasiyla Allah’in sifatlanndan bir ęey ispat edilmiyorsa ve bi- 
lakis sifatlan reddederken ve kabul ederken onun varligi yoklu- 
gu gibiyken ęeriata ve nakle uyma nerede kahyor? Eęarilerin ón- 
ceki bilginleri sifatlan akii ve nakil ile ya da sadece nakil ile ispat 
ediyorlar ve akii da anlamada bir destek yapiyorlardi. Bóylece 
nakli delillerin huccet oluęundan, onunla istidlalde bulunma 
hukmunii kaldirdiktan sonra hani nerede onlara sem’iyyatta tabi 
olmamz?’’ 662 lęte bu yóntemsel gelięme Ibn-i Teymiyye’yi “Der’u 
Te’druzi’l-Akl..” isimli eseri yazmaya ya da Fahredditi er-Razi ve 
Seyfeddin el-Amidi ’nin gittigi yolu ve onlan akii nakle tercih et- 
mede izleyenleri eleętirmek adina akii ve nakil ęeliękisini reddet- 
meye góturmuętur. 663 

Elbette asil ve fer’ konusunda aęikliga kavuęturulmasi gere- 
ken noktalar vardir. Devir sorununun ęózumiinde bu yónlerin 
tartięilmasi buyuk ónem taęimaktadir. Bajta Kuran ayetlerine 
mukaddes metinler ve uyulmasi gereken buyruklar olarak bak- 
mamiz gerekir. Inanmij bir mu’min ięin bu ilkeyi benimseme ko¬ 
nusunda hiębir kimsenin itirazi olamaz. Selefi bir sóylemle ifade 
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etmek gerekirse, yine ięeriden birisi olarak Kur’an’a akii hurlmii 
lanyla óncelik taninmię ónermeler olarak bakmamiz imimlum 
dur. O halde bu ónermeleri nesnel bir tartięma olsun diyr kelum 
ilmine dahil etsek, bizim Kur’an’da geęen akii burhanlara dayan 
mamiza engel olacak ne vardir? Bir engelin olmasi mumkun dr 
gildir. ęunkii insanlann kalplerine daha yakm ve tartięmaya en 
az aęik olmasina ilaveten, mantikt olarak da metafiziki deliller, 
geleneksel kelamcilarm delillerinden daha ustundur. 664 Fakih ol- 
masindan ziydde aym zamanda bir filozof olan lbn Ru$d bu delil- 
leri incelemię, aynca mutekellimlerin delilleriyle karęilaętirmię ve 
onlan e$it olarak hem Slimler ve hem de av3m ięin bu ikincisin- 
den daha hayirli olarak górmuętur. lbn Ru§d’e górę Allah’i bilme- 
de hem akia ve hem de nakle en uygun yóntem Kur’an’da geęen 
indyet ve ihtira’ delilleridir. lbn Riięd, insana verilen ónem ve de- 
gerin en guzel bir ęekilde anlatddigi indyet delilini iki ana eksen 
iizerine temellendirmiętir. Bu iki ana eksenden birincisi kćlinat- 
insan arasindaki uyumluluga; digeri ise, bu uygunlugu irade eden 
bir varhgm amaęh bir eseri olmasina dayamr. Allah’i tam bir bil- 
gi ile tammak isteyen kimseye, varhklardaki faydalari (hikmet ve 
gaye) araętirmasi gereklidir. ęunku bóyle bir uygunluk tesaduf 
eseri var olamaz. lbn Riięd daha sonra varhklann insan varhgina 
uygunlugunu ele ahr. Gece, gundiiz, giineę, ay, mevsimler, hay- 
vanlar, bitkiler, yagmurlar, irmaklar, denizler, kisaca, toprak, su, 
ateę ve havanm insana uygun oldugunu aęiklar. Kur’an’dan, ina- 
yet fikrini destekleyici degięik deliller getirmeyi de ihmal et- 
mez. 665 

Aynca lbn Rujd, insan aklini uyaran ve Allah hakkinda bilgi 
elde etmede hudus delili gibi zihinsel anlamda soyutlamaya kaę- 
madan, somut gózlemlerle ameli/pratik yónu agir basan, anlaęil- 
masi girift olmayan oldukęa basit, aęik-seęik ve yalm olan hilkat 
anlamina gelen ihtira’ delilinden de sóz eder. lbn Rujd, Kur’an! 
buldugu indyet delilinde oldugu gibi, ihtira’ delilini de iki esasa 
dayandinr: Birincisi, bizi kuęatan butiin varhklar yaratilmięlardir. 
Buna en buyiik kamt bizi kuęatan canli varhklardaki iireme faali- 
yetleridir. Digeri ise, yaratilan her varhgi, vareden bir yaraticmin 
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oldugunu her insan fitratindaki potansiyel istidatla algilayabilir. 
tndyet ve ihtira’ delillerini Kur’an’dan referanslarla destekleyen 
Ibn Ruęd, her iki delili de haik tarafmdan hisle elde edilen aęik- 
seęik bir olgu, alimler aęisindan ise, epistemolojik bir temele da- 
yah burhanlarla kavranan bir delil olarak nitelendirir . 666 

Cuveyni ise, “dehrilere ve keskin zekahlara inanę konularinda 
Kur’an ile delil getirmek bir sonuę vermez” diyene, “tistadimiz 
onlara ayetin kendisini delil olarak getirmemiętir. Onlara sadece 
onun anlamiyla delil getirmiętir. O tartięma yónunii de ięermek- 
tedir. Ancak onlara kendilerine has metodlan hakim olmuj- 
tur ” 667 diyerek cevap vermi§tir. Bu cevap da gósteriyor ki, inanę 
sorunlan olan kimselerin ikna edilmesinde, ewela o problemie 
ilgili muhatabin aklinin yatirilmasi gerekir. tnsanlar akhnin kav- 
ramadigi konular hakkinda, buna ‘aklim yatmiyor ki” ęeklinde 
mukabelede bulunurlar. Akl! delilden maksat, tamamiyla, naklin 
mesajim kavratmada bir mukaddimelik yapmaktir. Mutekellim- 
Ierin geliętirdigi akii yóntemleri Kur’an’in dięinda górmek, insan 
tefekkiirunun simrlanm daraltmayi beraberinde getirir. Halbuki 
Kur’an, bu alanda insana ufuk aęici ve yeni yeni yóntemler gelię- 
tirici uyari ve tavsiyelerde bulunmuętur. Ózellikle dinin anlaęil- 
masinda mutekellimlerin ve musluman filozoflarm geliętirdikleri 
akii metodlan Kur’an dięi górmek, yine Kur’an’m ruhuna aykiri- 
dir. Elbette mutekellimler, ortak aklin bir urunii olan birikimler- 
den yararlanmi§lardir. Bunda da ęekinecek bir durum yoktur. 
Mutekellimlerin, ózellikle isbat-i vaciple ilgili kullandiklan akii 
deliller buna en guzel órnektir. O halde yapilmasi gereken, nasil 
ki mutekellimler, ustatlarmin kitaplarma onlardan taklit etmek- 
sizin delilleri ógrenmek ięin bakmięsa, aym ęekilde Kur’an’a ba- 
kan kimse de deliller ógrenir. Bedihi aklin iirunu olan delilleri 
kim inkar edebilir? §iiphesiz bu deliller, sem’i anlamaya da vesi- 
le olacaktir. 

Dini konularla ilgilenen bir kimse, peygamberin dogruluguna 
akii aęidan ikna olursa -isterse ęogu akii meselelerden olan ilahi- 
yat konulari olsun, ister sem’i, isterse ęerl delili azalttiklan hti- 
kiimler olsun- onun getirdigi heręeyde ona uyar. Belki de selefin 
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yolu bu idi. Bu konu ile ilgili olarak lbn Vezlr (ó. 840/1436) >óy 
le diyor: “Hz. Peygamberin getirdigi din tamamlanmiętir. Felsclr 
cilerin yaptigi gibi ince bakięla hukum ęikarmak degil, a«,ik 
mu’cizelerin delaletiyle onu tasdik ettikten sonra, ancak, ona uy- 
mak kaliyor. Selef bu yola girmięti. Bu konuda Malik b. Enes, 
kendisiyle tartięan biri ięin ‘ne zaman bizę digerinden daha cedel- 
ci bir adam gelse onun cedelini Hz. Muhammed’e indirilene ter- 
kettik’ demiętir.” 668 Her ne kadar biitun bu góruęler, devir fikri- 
nin ęurutulmesine yónelik argumanlarsa da, burada anlatilan ór- 
neklendirmeler inananlar ięindir. Bu inanan kimse, ister entelek- 
tuel diizeyde olsun isterse avam duzeyinde olsun, zaten o kimse, 
naklin bilgisine teslim olacaktir. Bóyle kimselerin devir duęunce- 
sinde anlamim bulan olguyla órtuęturulmesi de zaten dogru de- 
gildir. Bunu en guzel bir ęekilde duęunce seruveninin hikayesini 
anlatan ęagda§ bir musluman duęunur ęóyle ózetler: “Risalet sa- 
bit oluncaya kadar biz, akii tarafindayiz. Eger hakiki ilahi vahiy 
geręekleęirse ondan baękasina dónmemiz hem aklin kendisiyle ve 
hem de geręek felsefe ve selefin yolu ile ęelięir.” 669 Zaten akii de- 
lilden amaę ilahi hakikatlere giden yolu bulmaktir. Yolu bulduk- 
tan sonra elbette dini hayatm ęekillenmesinde nakli delillere ihti- 
yaę vardir. Arna unutulmamasi gerekir ki, nakli delilleri anlama- 
nin yolu da akia ve onun hukumlerine muracaat etmekten geę- 
mektedir. 

Sonuę olarak sóylemek gerekirse, her ne kadar muteahhirin 
Ef’arilik uzerinde Mu’tezile’nin asil ve fer’ duęuncesi etkili ol- 
muęsa da, acaba, kelam tarihinde akii ile nakli uzlaętirma proble- 
matigi ęózulmuę mudur ya da bu problemin ęózumunde nasil bir 
yol ve yóntem izlenmelidir? §imdi de ęózume yónelik olan bu so- 
rulara cevap arayarak konuyu tartięacagiz. 
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VIII. Akil-Nakil Arasinda 
ęatięma Problematigi 


A. Akil-Nakil ęatięmasinin Tarihsel Kókleri 

. slam duęiince tarihinde vahiy karęisinda aklin konumu, óte- 

I den beri zihinleri meęgul eden bir sorun olmuętur. Bu sorun 
hala gunumiizde musluman bilgin ve mutefekkirleri meęgul 
etmeye devam ediyor. Bu sorun, sem’ ve akii, nakil ve akii, haber 
ve akii gibi ęeęitli ęekiller ve hadis karęisinda re’y, nas karęisinda 
kiyas, te’vil karęisinda zahiri anlayię, beyan karęisinda burhan, ir- 
fan karęisinda nazar gibi birbirine aykin isimler almiętir. Miislu- 
man bilginler, akii ve vahiy arasindaki iliękinin tammlarinda fik- 
hi, akidevi ve kelami egilimlere gore farklilaęmiętir. Bati medeni- 
yeti ve kiilturunun etkisiyle Islam duęiincesi tarihi baglaminda 
akil-vahiy iliękisi uzerine tartięmalar daha ęok artmiętir. Yukan- 
da zikrettigimiz ihtilaflara góturen problemlere ilave olarak, Bati 
tarihi tecriibesinde akii ve vahiy alanindaki paręalanma sorunu 
daha tehlikeli ve daha buyuk tesir edici bir problem yaratmiętir. 
Giinumuz Islam dunyasmin duęiince haritasi konulannda diięu- 
nen bir kimse, buyiik fikri bóliinmelerin kinlma noktalarim ęok 
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iyi kavrar. Bu fikrt aynligi, vahiy-akil arasindaki ilijki sorununa 
góturmek mumkundur. Zira, vahiy-akd ilijkisi alaninda ortaya 
ęikan ayrilma, ęatąma (tedruz) problematigi ve yeterlilik proble- 
matigi gibi iki sorunu yansitmaktadir. Ummetin kulturluleri ve 
mutefekkirlerinin din! ve sekuler egilimlere aynlmasma, “bilgi- 
nin kaynagi vahiydir” diyen topluluklann ortaya ęikardigi yeter¬ 
lilik sorunsali ile sonraki gruplann fert ve toplumun dogru yolu 
bulmasi, degerler inja etmek ve yeni bakij aęilannm ortaya ęik- 
masinda akii yeterli górmede lsrar etmeleri sebep olmujtur. Bir 
bajka bięimde ifade etmek gerekirse, bóyle bir problematik, kela- 
mi egilimle hajvt egilimler arasinda meydana gelen fikri ęatijma- 
mn bir sonucudur. Bu ęelijkiyi ajmak ięin yeni bir yónteme da- 
yah ilmi bir bakij aęisi gelijtirmek gerekir. 670 

Kelam ilminin bilgi kaynaklan arasinda hem akii ve hem de 
nakil yer alir. Tarihl sureęte kelaml ekollerden herbiri ekolun ta- 
biatina ve gelijim jartlanna gore akii ve nakilden birisine dayan- 
ma konusunda farkli yóntemler benimsemijlerdir. Elbette bu 
farklilaęmamn ortaya ęikmasinda yukanda sayilmię olan neden- 
ler kadar, yaęadiklari toplumun sosyo-kulturel ęevresinin etkisi 
oldugu gibi din dilinin izahi sadedindeki anlatim ve yeni yorum- 
lar getirme guęluklerinin de payini hesaba katmak gerekir. Bir 
bajka aęidan kelami ekollerin akii ve nakil dengeleri arasinda ya- 
janan dóniijumlerde meydana gelen farklilajmanm arka planm- 
da ięe kapali olmak kadar dija aęik olmamn da rolunu yabana at- 
mamak gerektigi kanaatindeyim. 

Kelam tarihinde akh naklin óniine geęirme ya da nakli aklin 
óniine geęirme ęevresinde yapilan ęatijma (tearuz) temelli sorun- 
salin arkasinda akia deger veren zihniyetlerle akh kiięumseyen 
hajviyye zihniyetleri arasindaki kadim tartijma vardir. Arna bu 
tartijmayi “ęatijma” kavramiyla ifade etmek dogru mudur? Niha- 
yetinde akii ve nakil birbirini tamamlayan ve birbiriyle uyumlu 
iki bilgi kaynagi olmasi gerekmiyor mu? Halbuki, lslam’in temel 
inanę esaslannda devir diijuncesine yol aęici nakl! delilleri tercih 
etme, her ne kadar akl! yónelime aykin dujse de bazen de diger 
mes’elelerde naslara bajvurmayi engellemez. Aksine, aklin alam- 
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na giren konulan desteklemede nakle yeni aęilimlar kazandmi 
Bunu tersinden de okumak mumkundur. Bazen de naklm alutn 
na giren kimi konulan, akii bakię aęilan takviye eder. Akii nakll 
iliękisi tartięilirken bir ęatięma zemininden ziyade “uyum” liki in 
den hareketle konulann mantiki temellere oturtulmasinda yarai 
vardir. 

Akil-nakil arasinda ilk defa ęatięma duęuncesinin Mu’tczilr 
eliyle baęladigi iddiasi dogru degildir. Mu’tezile akilciligi vahiy- 
akil diizlemleri arasinda mutlak bir ęatięmayi óngórmedigi gibi 
etkisi devam etseydi bir Islam bilgi sekulerleęmesine yol aęmaz- 
di. Aksine, Mu’tezile’nin teolojik sistemi, akii bir bilgi kaynagi 
olarak kullanirken temel amacini Allah’in tevhid ve tenzih pren- 
sipleri etrafindaki Mutlak farkliligim vurgulamak ęeklinde tanim- 
lamiętir. Dolayisiyla bati akilciligi bu duzlem yakinlaęmasina yol 
aęarken Mu’tezile akilciligi bu duzlem yakinlaęmasini mutlak an- 
lamda engellemeye yónelmiętir. 671 Kelami diięiincede akil-nakil 
tartięmalarini izah etmede “tearuz/ęatięma” kavramini ilk defa 
kim kullanmiętir? “Tedruz” sorunsali genel bir ęekilde Ibn Tey- 
miyye' nin “Der’u Te’druzi'l-Akil ve'n-Nahl" adli eserinin baęlarm- 
da Fahreddin er-Rdzi'ye nispet edilir. lbn Teymiyye, R3zi’nin 
“ Esdsu’t-Takdis " adli eserinde “nakli delillerin zdhiri akii delillerle 
ęatiftigi zaman sorun nasil ęózulur” 672 baęligi altinda ileri surdu- 
gu góruęleri ęu ęekilde ózetlemiętir: 

“Eger sem’i delillerle akii deliller, bizzat rivayet ile akii ya da 
nakil ile akii ęatięirsa, ęu durum ortaya ęikar: 

-Ya bunlann arasi bulunacaktir ki, bu imkansizdir. 

-Ya bunlann tumu reddedilecektir ya da nakle óncelik verile- 
cektir ki nakilde asil olan akii oldugundan bu da muhaldir. Eger 
biz nakli, onun ash olan akii kuęumseyerek aklin óniine geęirir- 
sek, bir ęeyin aslim kuęumsemek, onu kuęumsemek anlamina 
geldiginden, akii kiięiik górerek nakli one almakla hem akii ve 
hem de nakli kiięiik górmuę oluruz. Bu yuzden yapilmasi gere- 
ken ęey, akii one geęirmektir; nakil sonra gelir. Akia uymayan na¬ 
kil, ya te’vil edilir ya da ię aklin hiikmiine birakilir. lki zit ęey kar- 
ęi karęiya geldiginde onlan birbiriyle uyuęturmak veya ikisini de 
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birden reddetmek mumkun olmayan bir ęeydir.” 673 

Fahreddin er-Rdzi ve takipęileri, akil-nakil konusunda Ibn 
Teymiyye’nin ozetledigi bu góriięleri “ana ilke” olarak isimlendir- 
mięlerdir. Gazalfden tutun da Amidi’ye varmcaya kadar, akl! ęe- 
liękiler olabileceginden sóz edilir. ęunkii, naklin delaleti zanni- 
dir ve yokluguna delil getirilmeden kesin olarak delil kabul edi- 
lemez. Ibn Teymiyye biitiin bu góriięleri eleętiriye tabi tutar. 674 
Ibn Teymiyye’nin muteahhirin kelami eleętirmesi -ki daha ęok 
Razfyi hedef almiętir- Allah hakkindaki bilginin ne felsefenin ne 
de felsefi teolojinin akii yóntemleriyle elde edilebilecegi husu- 
sundadir. O, ancak Allah’in Kendisini Kur’an-i Kerim’de ve Pey- 
gamber aracihgiyla tamttigi ęekilde, taninabilecegini vurgulamię- 
tir. 

Geęmię ifadelerden de anlaęilacagi gibi sorunsal, keyfiyetin si- 
nirliligi ile alakalidir. Bu smirliliga da uymak gereklidir. Sebebi, 
ęatięmanin sinirlanni aętigindan ya da akii hukumlerle nakli hii- 
kiimler arasinda bulunan ęatięmadan dolayidir. Akhn ve naklin 
ęatięmasi konusunda Razi’nin góru§Ierini dayandirdigi ilke, ak- 
lm, naklin ónune geęmesini gerekli kiliyor. ęiinku, akii, naklin 
ashdir. Zira Ibn Teymiyye, ‘Der’u te’druzi'l-akl ve’n-nakl’ adli ese- 
rinde “akii, naklin esasidir" ilkesini kabul etmiyor, eger kabul edi- 
lirse, bunun fesada yol aęacagmi iddia ediyor. O, kat’i olan akii ve 
nakli deliller arasinda hakiki ęatięmanin meydana gelmesinin 
mumkun olmadigi sonucuna vanyor. Buna ilave olarak, akii ęe- 
liękinin ortadan kaldinlmasi gerektigine de inamyor. Ibn Tey¬ 
miyye, “tedruz sorunsah” ęevresindeki tavrim, Razi’nin tavrma 
karęi ęikma ęeklinde belirliyor: “Nakil ile akii birbiriyle ęatiętigi 
zaman, nakli one geęirmek gerekir. ęunkii akii, naklin haber ver- 
digi her ęeyi tasdik ettigi hałdę, nakil aklin haber verdigi heręeyi 
tasdik etmemektedir. Naklin dogrulugu bilgisi sadece aklin haber 
verdigi ęeylere dayanmamaktadir.” 675 Bu góruęe gore akii, naklin 
destekęisidir. 

Diger taraftan, akil-nakil ęatiętigi zaman, akii, Allah katindan 
indirilmię olan vahye arzedilir. ęunkii vahiy akh, teklifin dayana- 
gi kabul etmiętir. Kat’i olan akii ve nakli hiikumler arasinda ęatię- 
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ma olmayacagini kabul eden ve kat’i olan hukmu asil kaynagma 
baglamaktir, diyen Ibn Teymiyye, kat’! olanlar arasinda ęatięma 
yoktur, eger ikisi de zanni ise, bu durumda onlardan birisinin ter- 
cih edilmesi istenir. Ister akii, isterse nakli olsun, hangisi tercih 
edilmięse o one geęirilir, góruęundedir. 676 

Acaba, kat’ilik ifade eden akii debli, zannllik ifade eden nakli 
deble tercih ettigimizde sorun ęózulmiię oluyor mu? Ibn Teymiy- 
ye:“Biz aklin nakle muhalif oluęunu, naklin gerek onu Resulul- 
lah’tan rivayet edenin yalan sóylemesinden ya da nakilde hata et- 
mesinden dolayt iddia ediyoruz” diyen kimselere denilir ki, bu 
ęóyle demeye benzer: “Biz aklin nakle muhalif oluęunu, muhalif 
olan akii delilin bazi yanhę óncullere dayanmasi sebebiyle ispat 
ediyoruz. §iiphesiz nakle aykiri akii delillerin onciillerinde ol- 
dukęa uzun, gizb, muphem ciimleler, birbirine ters, sorunlu aęik- 
lamalar bulunmaktadir. Biitun bunlar sem’i delillerin ónciillerine 
sizan fesattan ęok daha fazlasinin akii delillerle oldugunu góste- 
rir.” 677 Bóylece akii ve nakil arasinda baęlayan ihtilaf yeni bir bo- 
yut kazamyor. Burada sorun, kat’i debli one abp zanni debli geri 
birakmak degil, aksine sorun, akii menkul karęisinda nakli 
ma’kulu tercih etmeye dayanan bir baęka yónteme karęibk, nazar 
ve istidlal yóntemini isbat etmektir. Bundan dolayi Ibn Teymiy¬ 
ye, vahiy ve nubuwetin dogrulugunun isbati konusunda aklin 
merci’ oluęunu te’kit ediyor. Cunkii akii isbat ettikten sonra va- 
hiy ve nubuwetin dogruluguna dayanan menkOlun muhalefeti 
amnda dogru olani ęikanyor. Ibn Teymiyye’nin góriięunde akii, 
“muteweli” dir. Akii, Rasulti veb góstermię, sonra da kendisini 
azletmiętir. Cunkii akii, Rasuliin haber verdiklerinin dogru oldu- 
guna ve emrettikleri ęeylere itaat etmenin gerekliligine delalet 
eder. Dolayisiyla akii, Rasulullah’in, Allah’tan verdigi haberlerde 
masum oldugunu ve onun hata yapmasmin caiz olmadigim bil- 
mektedir. Óyleyse, korunmuę olanm sóziinun, akii istidlallerden 
muhalif olan góruęlere takdim edilmesi daha uygundur. 678 Bu 
metinden anladigimiz kadan ile Ibn Teymiyye akia, peygamberi 
górevlendirdikten sonra kendini azletmek gibi bir roi bięmekte- 
dir. 
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lbn Teymiyye’nin karęi ęiktigi kelamt akii, risaletin kaynak ol- 
masi konusunda ęupheye duęenlerin aksine, risaletin dogrulugu- 
nu reddetmiyor. Bu akii, duęunce merkezli bir alanda dolaęarak 
zanni haberden uzak durma konusunda lsrar eden akildir. Bun- 
dan dolayi lbn Teymiyye, zanni olan nakil karęisinda, akia daya- 
li hukumleri reddetmede lsrar ediyor. lsnadi zayif ve mętni tartię- 
mali zayif haberlerden uzaklaęmaya ęagiran kimseleri reddet- 
mekle ilgili olarak ęunlari sóyluyor: “Eger onlar, ‘aslen delil olma- 
digi halde delil zannedilen, gerek isnad ve gerekse metin yóniin- 
den, haber veren yalan sóylemię yahut hata etmię olabilecegi gibi 
lafzin birkaę anlama ihtimali olan ónculleri zann! olan dellilleri 
kasdetmiętik’ derlerse onlara ęóyle denilir: “Siz, nakli delili aslin- 
da delil almadiniz. Aksine, onun delil olmasina inanmada cehale- 
tiniz olmasi ya da delil olmadigi halde delil zannetmeniz, nakle 
aykiri olarak aęiklanan akl! delilin de geręekte delil olmamasim 
ancak cehaletten dolayi onun delil zannedilmesini veya onlarin 
akii kesin hukumler olmamasim mumkun kilar. 679 lbn Teymiy- 
ye’nin bu góruęlerinden, mutekellimlerin her ne kadar akii bur- 
hanlar dedikleri ve kat’i delil olarak benimsedikleri hukumlerin 
geręekte zanni deliller oldugunu iddia ettigi anlaęilmaktadir. 
Onun biitun ęabasi, akil-nakil ęatiętiginda naklin tercih edilme- 
sinden yanadir. 

Biz lbn Teymiyye’nin hasimlariyla yaptigi, “ęatifma problema- 
tigi”yle ilgili kelaml tartięmalardan hiębir zaman beęeri hayata 
yónelik akii ve vahyin ónemi konusunda ęupheyle iliękili bir ęey 
górmuyoruz. Her iki ba kię aęisi taraftarlan da -ister akii ve ister- 
se nakil olsun- kat’i hukiimlere uymamn zorunlu oldugu ve kat! 
olan akii ve nakli deliller arasinda bir ęatięmamn olamayacagi 
noktasinda góriię birligine varmięlardir. ęatięma problematigi, 
bizatihi akii ve nakli deliller arasinda degil, duęiince ve istidlalde 
iki akii ve iki metod anlayąlan arasindadir. Órnegin, F ahreddin-i 
Rdzi, hiębir zaman vahyin bilgi kaynagi oluęunda ęuphe etme- 
miętir. Bilakis o, 'Esćlsut-Takdis” adh kitabinda yaptigi gibi, varh- 
gin genel tasawurunu simrlandirmada Kur’ani naslara buyuk 
ónem vermiętir. Fakat o, ayetlerin zahiri manasina hamletmenin 
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miimkiin olmadigi zamanlarda bu ayetleri te’vil etmeyi ve kat’! 
olan akii hukummlerle ahad haberler ęeliętigi zaman, bu haberle- 
ri ihtiyatla karęilamaya ęagirdi. Ibn Teymiyye ise, naklin dogru- 
lugunu aęiklama konusunda aklm ilkelerinin ónemli oluęunda 
ęiipheye diięmedi, fakat o, ęupheye mahal olmayan hususlarda, 
heręeyin kat’! olan aklin hukumlerine hamledilmesi gerektigi gó- 
riięune karęi ęikti. 680 

Óte yandan, akil-nakil arasinda ęatięma problematigi ęevre- 
sinde yapilan tartięmalan sadece ęahis plamnda lbn Teymiyye ile 
Rdzf arasinda simrlandirmak da dogru degildir. Bu fikr! anlaę- 
mazlik, ęahis eksenli olmaktan ziyade, kelam! ve selef! iki biiyuk 
fikr! akim arasinda meydana gelmiętir. lbn Teymiyye ve Razfnin 
góruęleri ęevresinde temsil edilen akil-nakil ęatięmasi problema¬ 
tigi temelindeki tartięmalar geęmię asirlar boyunca Islam duęiin- 
cesinin gelięme seyrine renk veren kutuplaęma halini ifade eden 
iki ana duruęu gósterir. ęunkii bu muhalif fikri ęizgi gelięim sii- 
reci nihayetinde ilimleri akli-nakl! ilimler ęeklinde iki kisma ayir- 
maya kadar góturmuętur. Akl! ve nakl! ilimler arasinda meydana 
gelen tartięmalarm óziinu Gazalfnin eserlerinden izlememiz 
mumkundur. 681 ęiinku o, Mu’tezile’den sonra kelam! aklm 
meę’alesini taęiyan Eę’ari mutekellimlerin en buyuklerindendir. 
Gazali, ónemli usul kitaplarmdan olan “el-Mustasfa..” adli eseri- 
nin girięinde ilimleri akl! ve nakl! ilimler ęeklinde iki kisma ayi- 
nr. Diger ilimler arasinda usul ilminin mertebesini aęiklarken 
ęunlan sóyler: “Bil ki, ilimler; tip, matematik, geometri gibi afcli; 
kelam, fikih ve usulu, hadis, tefsir ve batin ilmi gibi dini ilimler 
ęeklinde kisimlara ayrilir. 682 

Buna ragmen Gazali, usul kitaplannda, siirekli aklin ónemi- 
nin gerekliligini vurgulayarak akia, “azledilmeyen ve degiętirile- 
meyen hdkim; tezhiye edilmi$ ve adil kilmmif dinin $dhidi” gibi 
óvucu tammlarda bulunarak biiyuk deger vermiętir. 683 Ilimleri 
akli-din! ilimler ęeklinde ikiye ayiran Gazali, dipnotlarla akl! 
ilimleri daima savunmuętur. Miiellife gore ęeriatin dogrudan teę- 
vik etmedigi ve yónlendirmedigi matematik, geometri ve astrono- 
mi gibi sirf akl! olan ilimler, istikrarsiz aldatici zanlar ile, yararsiz 
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dogru bilgiler arasmda yer ahr. Hadis ve tefsir gibi nakli ilimlere 
gelince, bu ilimleri elde etmede akia pek yer olmadigi ięin herke- 
sin elde etmesi aym derecede eęittir. Gazalfye gore akii ve sem’in 
eęleętigi, diinya ve ahiretle iliękili olan ilimler daha ęok ónemli- 
dir. 684 §uphesiz Gazalfnin yaptigi bu ayinm, akil-nakil sorunsa- 
linin ileri diizeyde bir yansimasim teękil eder. 

Akil-nakil ęatięmasi sorunsali, Kur’ani sóylemin tesiriyle ęe- 
killenen Islam! aklin ięinden dogmadi; aksine bóyle bir ęatięma, 
terciime kanaliyla Islam dtinyasinda Yunan felsefesinin yerleęip 
Yunan aklirun Islam duęuncesine te’siri neticesinde ortaya ęik- 
miętir. Kur’an tetkik edildiginde, vahye karęi ęikan atalar kultii- 
niin gudumlii ve bagimli akii anlayięim ęiddetli bir ęekilde eleę- 
tirdigi góriilur. 685 Bu eleętirilerde akii kullanmaya vurgu yapilir. 
ęunkii insan, ilahi hitabi ve ęevresindeki herbiri AllahYn varligi- 
mn alameti olan sayisiz ięaretleri anlamaya kudretli yaratilmiętir. 
Bundan dolayi Kur’an, insani, i§levsel akii yordamiyla eęya iize- 
rinde diięunmeye ęagiriyor. 686 Islam, akii, sadece belirli nesneler 
iizerinde degil, butiin bir varlik dunyasi uzerinde kullanmayi 
óneriyor. Bóylece o, hedef olarak, istidlale dayali bir akii anlayi- 
ęim one ęikanyor. Bundan amaę, hem bilgi iiretimine kątki yap- 
mak ve hem de yaraticiyi takdir etmektir. Kur’an AllahY geregi gi¬ 
bi takdir etmeyenlerden góruęlerinin dogruluguna kesin deliller 
sunmayi ve bilgilerinin kaynagim aęiklamayi talep etmektedir. 687 
Akh kullanma konusunda Ibn Teymiyye gibi selefilerin ayetlerin 
mana ve maksadina degil de lafzina takilip kalmalan Kur’an’in 
ruhuna aykindir. Kesinlikle Kur’an! ba kię, dogru ve yanlięi, hayir 
ve ęerri birbirinden ayirmada insamn gucunii saf akia baghyor. 
Temyiz yaęi, sebep-sonuę iliękilerine bagli kalarak akh kullana- 
bilme ęagidir. Geęmięte mutekellimleriń akii anlayięlanm verir- 
ken degindigimiz gibi akii, ilahi sóylemi kavrayabilecek potansi- 
yel bir kuwete sahiptir. Allah doguętan bu kuweti, insanlann 
yapilarma yerleętirmiętir. 

Mutekellimler varhgin hakikatini anlamada akii yeterlilik 
uzerinde lsrarci olan Yunan felsefesinin ólęiiyu kaęirmię akii an- 
layięlarma karęi ęikarak, varhk ve bilgi nazariyesini vahyin dela- 
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letine uygun bir ęekilde yeniden duzenleme yoluna gitmięlerdir. 
Bóylece mutekellimler felsefecilerin yetkin akii davasmi reddede- 
rek, aklt egilime ragmen bilgi kaynagmin vahye dayanmasinin 
zorunlulugunu pekiętirmięlerdir. Órnegin Cuveynt, sahih akii yii- 
riitmeye ulaętiran delilleri akii; sadik bir habere ya da uyulmasi 
vacip olan bir emre dayandiran delilleri de sem’1 olarak adlandi- 
riyor. 688 Bóylece mutekellimler, felsefecilerin geliętirdigi faal 
akii’ ve buna tabi olan akii anlayięlarindan uzaklaęmięlardir. On- 
lar, geęmięte de izah ettigimiz gibi garlzl ve mukteseb akii gibi iki 
akii anlayięmi benimsemięlerdir. 

lslamt akii anlayięi hicri beęinci yuzyila kadar aklin yapisi ve 
diięunce araęlan alanmda biiyuk baęarilar kaydetmesine ragmen, 
Ibn Teymiyye’nin akil-nakil arasinda ortaya ęikan ęatięmayi kal- 
dirma ęeklindeki projesinin baęanli oldugu sóylenemez. Bu pro- 
je, 'ęatięma sorunsalfm ortadan kaldirmada aciz kalmiętir. ętin- 
ku lbn Teymiyye ve izleyicileri, salt naklin yeterliliginden hare- 
ket ederek óznel bir yóntem benimsemięlerdir. Muteahhirin ke- 
lam dóneminde de gerek selefi anlayięi benimseyen ve gerekse 
kelam yóntemini savunan bilginler tarafindan akil-nakil ęatięma- 
si ęevresinde tartięmalar hep yapila gelmiętir. Órnegin, kendisine 
kelami yóntemi rehber edinen MAverdi, delil olma bakimindan 
akil-nakil arasinda mutekellimlerin ihtilaf noktalarina deginerek 
ęu sorulan sorar: “Bu konuda óncelik akia mi yoksa nakle mi ait- 
tir? lkisi aym anda mi geldiler ya da akii one geęti, vahiy akii mi 
takip etti?” Bu konularda mutekellimlerin anlaęmazliga duętiik- 
lerini sóyleyen muellif, akil-nakil iliękisi konusundaki góruę ay- 
nliklarim iki maddede ózetler: 

-Akii ve din birlikte geldi. Biri digerini geęmedi. 

-Akii one geęti, sonra onu din izledi. ęiinku dinin sihhatine 
akii olgunlukla delil getirilir. Bundan dolayi Allahu Teala ęóyle 
buyurmuętur: “lnsanoglu kendisinin bajiboę birakilacagmi mi sa- 
nir?” 689 Bu soruya cevap, ancak akii olgunluktan sonra bulu- 
nur 690 diyen Mdverdi, epistemolojik aęidan, nakli kavramada ak¬ 
ia óncelik vermiętir. 

“ęatięma sorunsah" konusunda selefi bakię aęisini benimse- 
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yen Ebu’l-‘Izz (ó. 792/1389) “eger akil-nakil ęatięirsa, naklin one 
geęirilmesi gerekir. Cunkii iki delilin arasini bulmak, iki ziddm 
arasmi bulmaktir. Ikisini de reddetmek iki ziddi reddetmektir. 
Akii one geęirmek imkansizdir. Zira akii, sem’in sihhatine ve 
onun bildirdigi ęeyin kabuluniin zorunluluguna i§aret etmekte- 
dir. Nakli kaldirsak, o zaman da aklin bu delilligini de kaldirmię 
oluruz. Akii kaldirsak o zaman da nakle muariz olmasi uygun ol- 
maz” 691 ęeklinde kanaat belirtir. Akil-nakil ęatięmasi konusunda 
bu selefi bakię aęisi góriildugu gibi ęelięik bir durumdadir. Ade- 
ta, Mu’tezile ve Maturidllerin akil-nakil duęuncesi tersinden 
okunmuętur. Dolayisiyla, tartięma ęózulmek yerine daha ęok 
karmaęik hale gelmiętir. Bóyle bir bakię aęisi kisir dongu meyda- 
na getirir. 

'ęatifma sorunsah ” meselesinde orta biryol tutan mutekellim- 
lerden bir digeri de Gazdli’ dir. Bu muellife gore, akii ve naklin 
geręekte ęelięmesi mumkun degildir. Bu bazi anlayięlarda miim- 
kun góriinse de, her ikisi de dogrudur ve dogru olan ęelięmez. 
Kur’an, din-akil konusunda bir dengeden sóz eder. Bir baęka ifa- 
de ile akil-nakil arasinda bir mucadele sózkonusu degildir. GazS- 
ll ve bazi bilginler, bu espiriyi aęiklamada §u ayeti delil olarak 
kullanirlar: 

“Allah góklerin ve yerin nurudur. 0’nun ntirunun temsili, ięinde 
lamba (misbdh) bulunan kandillik gibidir.(Kemi$Mt). O lamba 
kristal bir Janus ięindedir; o Janus da sanki inciye benzer bir yddiz 
gibidir ki, doguya da batiya da nispet edilemeyen mubarek bir agaę- 
tan, yani zeytinden (ęikan yagdan) tutufturulur. Onun yagi nere- 
deyse, kendisine alej degmese de ijife verir. (Bu), ntir ustune nurdur. 
Allah diledigi kimseyi nuruna eriftirir. Allah insanlara (ifte bóyle) 
temsiller getirir. Allah heręeyi bilir.” 692 

Kur’an’in sóyleminde sembolik bir dii turii olan mecazi anla- 
timlar vardir. Dii aęisindan bu garipsenecek bir durum degildir. 
Islami gelenekte, yukandaki ayette geęen ve lamba anlamina ge- 
len misbah, akii, kandillik anlamina gelen mięka(t) sadr, ianus 
anlamina gelen zucace sózcugu kalb ve mubarek bir agaę anlami- 
na gelen ęecere-i miibareke tabiri din, doguya ve batiya nispet 
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edilmeyen ifadesi ise, Islam dininin ifrat ve tefritten uzak bii den 
ge dini manasina yorumlanmiętir. Bir baęka ifade ile, Syette geęcn 
zeytGn, Kur’an manasinadir. O halde yag nasil lambamn lęigim 
artirirsa, Kur’an’da aklin giicunu artirir. Eger Kur’an akia yardim 
etmeseydi, neredeyse aklin aęiklamalari yeterli olacakti. NGr us- 
tune nur ise, Kur’an’in nuru ve aklin nuru olarak degerlendiril- 
miętir. 693 Bu yorum da gósteriyor ki, din ve akii arasinda bir re- 
kabet sózkonusu degildir. En buyuk mu’cize olan aklin yaratil- 
masi konusu uzerinde duęundugiimuz zaman, aklin Allah tara- 
fmdan kullara verilen ilk elęi oldugunu góruruz. GazSlfnin dedi- 
gi gibi Kur’an, eęya uzerine lęiklari yayilan guneę gibidir. Her iki 
lęiktan da yararlanmaya ęalięmak akilhca harekettir. Akii da ięi- 
gim guneęten alan ay gibidir. Bunlardan sadece biri ile yetinen c3- 
hil ve ahmaktir. Kur’an’in nuru ile yetinip akildan yuz ęeviren 
kimse, guneęin lęigina karęi gózlerini kapayan gibidir. Onun kór- 
lerden farki yoktur. Akii, din ile beraber olursa, nur uzerine nur- 
dur. Bunlardan birine $a$i gózle bakan ęuruk iple kuyuya inen 
kadar ahmaktir. 694 Gazali bu góruęleriyle, aęikęa, akii ve dini re- 
kabet alanina sokucu ęatięmaci bir mantik izlemekten uzak duru- 
yor. Her ne kadar akii, vahyi anlamada bir araę ise de, aklin olu$- 
turucu ózelligi de gózardi edilmiyor. ęunku, akii, butun zaman- 
larda bir takim etkilere aęik oldugu ięin vahiy gibi yamlmazhk 
zirhina burunduriilemez. Akii i§igim ne kadar Kur’an’dan alirsa, 
en dogru olana ulaęmada o kadar kisa zamanda mesafe ahr. Bu 
noktada dinin anlaęilmasi konusunda bir dufunce birikimi olan 
Mu’tezile’nin geliętirmię oldugu ‘akil-nakil du^uncesi’ tarihsel Is¬ 
lam anlayięlannda ortaya ęikmię olan bir zorunluluktur. 

Catięma sorunsabnin ęóziimu uzerine egilenler arasinda Ebti 
Bekir lbnu’l-Arabi (6.543/1148) de vardir. O, aklin, hakikati kav- 
ramaya uygun bir bięimde yaratildigim, akii ile naklin aym kók- 
ten ęikmię bir dal gibi oldugunu kabul eder. Ona gore, bu ikisi 
arasinda herhangi bir ęelięki yoktur. Akii her ne kadar bilinmesi 
gereken ęeylerin bilgisine uluęabilecek bir nitelikte yaratilmięsa 
da, geręekleri butun yónleriyle kavramakta yetersiz kalmaktadir. 
Bu sebeple Allah bazi kullarmi peygamber olarak seęmi§ ve diger 
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insanlarm tek baęlarina akillariyla detayli bir ęekilde elde edeme- 
yecegi bilgileri ve kendisine ulaętirici yollan vahiy yoluyla ógret- 
miętir. Dolayisiyla, naslarda akia aykiri bir hukum bulunmasi im- 
kansizdir. Zira akd, Islam dininin dogrulugunun bir delilidir. 
Eger, akil-nakil arasinda bir ęatięma sózkonusu olursa, ilk olarak 
o konuyla ilgilenen kięinin anlayię noksanhgi ihtimaline yer ve- 
rilir. Bu durumda nas, asil kabul edilir ve aklin da ona tabi kilin- 
masi gerekir. lbnii'1-Arab i ye gore, yerine gore, kimi durumlarda, 
aklin asil, naklin de ona tabi kilinabilecegi ya da her ikisinin de 
asil kabul edilebilecegi durumlar olabilir. Nitekim zahiren birbi- 
rine aykiri gibi góriinen bazi miiteęabih ayet ve muękil hadisler 
vardir. Bóyle durumlarda akii bakię aęisi konuya aęikhk getirir- 
ken nakli delil de geręekleri amacindan saptinci biitun muhtemel 
yanlię anlamalan diizeltir. 695 

Bir baęka yerde tbnu’l-Arabi , yine duruma gore, akii asil kabul 
edip, nakli ona tabi kilmanin akia bile aykiri diięecegini sóyler. 
Órnegin, aklin bir tarafa birakilip, salt nakli delilin zahirinde is- 
rar etmek de eleętiri ve itiraza aęik bir tutumdur. Burada, akii ile 
nassi uzlaętirmaya ęalięmak en isabetli yóntemdir. Akia ve nakle 
gereken deger, ancak, bu yol ve yóntemle verilmię olur. 696 

Maturidi, akilla nakil arasinda esasli bir denge kurabilmię; di- 
nin hakikatini anlayabilmek ve ondan yeterince faydalanabilmek 
ięin akia guvenmenin zaruretine inanmi§ ve dine muhalif olma- 
yan noktalarda aklin hukmunu esas kabul etmiętir. 697 Onun ke- 
lam sisteminde akii ile nakil arasinda saglam bir denge kurulmuę- 
tur. ęiinku ne akii vahye ihtiyaę duymadan tek baęina varligini 
surdurebilecek durumdadir, ne de akii olmadan vahyin bir óne- 
mi vardir. Baęka bir deyięle Maturidi, vahiy konusunda aklin hię- 
bir yerinin bulunmadigini iddia ederek bir fideizm ve akii pasifli- 
ge gitmedigi gibi, aklin peygambere ve onun mesajina ihtiyaci 
bulunmadigini; vahyin ógrettiklerini aklin zaten bildigini iddia 
ederek bir dini subjektmzme de gitmemiętir. Bilakis o, aklin, tek- 
baęina ancak Allah’in varhgmi bilip, daha sonra Peygamber araci- 
ligiyla bildirilecek olan vahye bir zemin hazirhgi; Peygamberi ve 
mesajini kabul ettirecek deliller saglayip, vahyedilen hakikatlere 
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derin bir niifuz ve onlann savunulmasi ięin bir alet oldugu kana- 
atindedir. 698 

Akil-nakil alanmda ‘ęatięmaci’ bir bakię aęisindan uzak, din ve 
akii bir baęka ifade ile din ve felsefe iliękilerini “tevfik" 699 kavra- 
mi ęeręevesinde ele alan Ibn Ruęd bu konuyu ęok giizel bir zemi- 
ne oturtmaya ęalięmiętir. Ibn Rii$d’e gore felsefe, varligi akilla tet- 
kik ederek ve akii kullanarak hakikatin bilgisine ulaęmada onu 
epistemolojik bir vasita olarak góriir; din ise, felsefe gibi varlikla- 
n akii yoluyla tetkik ederek bunlar hakkinda akilla bilgi sahibi ol- 
ma arzusunda bulunmaya insanlari davet eder. 700 Din ve felsefe - 
nin ortak alani ve amaci, varolanlar uzerinde dujunmek ve onla- 
n Allah’in varligina delaletleri bakimindan incelemektir. Ibn 
Ruęd’iin akii istidlalinin referansi, dogrudan Kur’an’dir. 701 Bu se- 
beple O, Haęr Sflresi’nin 2. ayetinde geęen “i'tibdr” sózcugunii, 
kiyas ve istidlal anlaminda kullanir. Onun felsefi terminolojisin- 
de Ttibar’; bilinenden hareketle bilinmeyeni ęikarmak ya da bili- 
nen bir ęeyden bilinmeyen bir ęeyi ortaya koymaktir. Bundan do- 
layi o, akii ve ęer’i kiyaslari varlik uzerinde birlikte kullanmanin 
gerekliliginin dini aęidan farz oldugunu savunur. ęiinku, akii gi¬ 
bi din de varligi akilla araętirmaya ęalięmiętir. Ibn Riięd’e gore, 
burhani kiyas, dinde v3rid olan ęeylere muhalefete góturmez. O 
halde hak, hakka aykin duęmez. 702 Bu bir tur akii ile din arasin- 
da bul.unan ilięki bięimidir. Hikmet, $eriatin dostu ve aym meme- 
den siit emmi$ (óz) kardeęidir’ 703 diyen Ibn Rtięd, dine ve felsefe- 
ye, iki ayn aksiyomatik yapi -iki ayn ęikanmsal farazi- bina ola¬ 
rak bakmijtir. O dogruyu, her ikisinin kendi sinirlan ięinde bul- 
mak gerektigine inamyordu. 

Ibn Ru$d, akil-vahiy iliękisini taban tabana birbirine zit olan 
hususlar degil, birbirinin tamamlayicisi unsurlar olarak algila- 
mi$tir. Burada ónemli bir hususa da ięaret etmek gerekir. Akii 
paręaci bir hayat góriięune sahip oldugu ięin vahiyle aydinlanma- 
ya ihtiyaci vardir. Eger akii, kendi kendine yeterli olsaydi, Al- 
lah’in vahiy góndermesine gerek kalmazdi. lęte ne zaman ki, in- 
san akii, vahiyle bir butiinluk saglarsa, yekpare bir hayat geręek- 
ligini daha iyi algilar. Bóylece vahiy, akilla sunulan rehberligi ol- 
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gunlaętirir. 704 Bu góruęlerden yola ęikarak sóylemek gerekirse, 
Ibn Rujd de ‘ęatięma problematigi'ni ęózmeye ęok yakla§mi§tir 
ama, tam olarak ęózume kavu§turdugu sóylenemez. 

B. Akil-Nakil ęatięmasimn ęózumu 

Góruldugii gibi, kelam tarihinde “akil-nakil ęati$masi” sorunsah- 
nin ęózumu tam olarak baęariya ulaęmię degildir. Catięma sorun- 
sahnin ęózumunde “vahiy ve aklin ęati$masi mumkun mudiir?" so- 
rusunu yeniden sorup, bu soruya cevap aramak gerekir. Vahiy ve 
akii arasmdaki ęatięmadan sóz ederken, ięerik olarak benzerlik 
iliękisi bakimindan sorunu ęózmek ięin fóyle bir hipotezden ha- 
reket edilebilir. Órnegin biz, Cografya, Kimya ve Fizik bilimlerin- 
den bahsederken mefhumlar ve yargilar hakkinda hiębir zaman 
ęatięmadan sóz etmeyiz. Herbir bilim dalimn bilgi elde etme yol- 
lan ve konusu bakimindan kendisine ózgii yóntemleri vardir. 
Cografya’nm, “Himalaya daglan dunyadaki daglardan daha bu- 
yuktiir” hukmii, Kimya’nm “mide, asiti eritir” hiikmuyle hiębir 
zaman ęeliękiye duęmez. Vahyin ięerigi ile aklin ięerigi bu órnek- 
lere benzetilemez mi ya da benzemez mi? 705 

Geęmię bólumlerde de uzerinde durdugumuz gibi, miitekel- 
limlere gore akii, fitri/garizi ve mukteseb olmak iizere ikiye ayn- 
liyordu. Fitr! akii, duyulann algilamalanndan soyutlanarak elde 
edilen basit genel tasawurlarm doguęuna simr koyan akildir. 
Akii bir vasitaya muhtaę olmadan kendilerine yónelmesiyle dog- 
ruluklarina hukmeder. Órnegin, “btitun, kendi paręasindan daha 
buyuktur” gibi. Butiin insanlarda bu akii eęittir. Eger bu akii kay- 
bedilirse, insan dogru duęunmekten aciz kalir. Mukteseb akii ise, 
insamn tecrubeler yoluyla elde ettigi akildir. Her hangi bir konu- 
da furt aklin tatbikinden dogmuętur. Mukteseb akii hem tasawu- 
rati ve hem de tasdikati ięine alir. Birbirinden ayri olarak bu du- 
rum uę kisimdir: 

a) Bunlar, duyu-ótesi varhkla iliękili aękm olan hiikumlerdir. 
Amellerin karęihgi ięin óldukten sonra yeniden dirilmek gibi. 

b) Sosyal hayat dairesinde beęeri aklin yóneldigi ahlakl-deger- 
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sel hukumlerdir. Dogruluk gtizeldir, yalan ęirkindir gibi. 

c) Dogal ve tarihi olarak insanin diięiincelerinden ęikan tec- 
riibeye dayali hukumlerdir. Yeręekimi kuweti gibi. 

Btittin bu órneklerden yola ęikarak sóylemek gerekirse, aklin 
yapisi iizerinde dtięiindiigiimiizde aęikęa góriiriiz ki, vahyin hu- 
kiimleriyle fitrl aklin hiikiimleri arasinda bir ęatięmanm olmasi 
imkansizdir. Fitri akii, kapsamli hiikiimlere nazaran, pratik hu- 
kiimlerle yetinir. Pratik bir tabiata sahip olan fitri akii, genel hii- 
kiimlerin tek baęina dogruluguna ve yalan oluęuna hiikmetmeye 
malik degildir. Fakat o, hiikiimler toplulugunun dogrulugunu 
yalanlamaya ve ię tutarsizliklan aęiga ęikarmaya giię yetirir. Me- 
sela fitri akii, insanin topraktan yaratildigindan bahseden 
Kur’an’in hiikmiine ya da óldukten sonra dirilię giiniinde Allah’in 
huzurunda insanin mes’uliyetine hukmetmeye itiraza guę yetire- 
mez. Arna o, ilk yaratihęa bakarak ikinci yaratihę hakkinda deger- 
lendirmede bulunmaya guę yetirir. Kur’an’in hiikiimler manzu- 
mesinden ię uygunluk ortaya ęiktigi zaman, fitri aklin, Kur’an’in 
munferit bir hukmu konusunda itiraz etmesi ve ęiipheye diięme- 
si miimkun degildir. 

O halde, vahiyle, fitri akii arasinda ęatięmanm meydana gel- 
mesi miimkun degilse, vahiyle miikteseb akii arasinda ęatięmanm 
meydana gelmesi nasil miimkun olur? Bu soruya cevap vermek 
ięin Kur’ani hitabin ięsel yapisindan baęlayarak cevap bulmamiz 
miimktindiir. ęeęitli hiikiimleri ięeren ayetlerden oluęan Kur’an, 
varlik diizlemini uę ilięki boyutunda ele alir: Genel duyu-ótesi/me- 
tafizik varhk alam, górunen tabii varlik alam \e ya$ayan insanin 
varlik alam. Fakat bu Kur’an’in hiikiimleri peęin/hazir hiikumler 
degildir. Aksine naslarda yer alan hiikiimler, hiikiim ęikarmadan 
dnce akh kullanmaya ve nazarda bulunmaya muhtaętir. ęiinkii 
vahiy, bilgi kaynagi olup, akii ięerigini ondan alir. Bu sebeple, fit¬ 
ri aklm bir tatbikati olan miikteseb akii ile, Kur’an’in ayetleri ara- 
smda dogrudan bir ęatięmanm meydana gelmesi muhaldir. Her 
haliikarda bilgi verileriyle bilginin kaynagindan ęikan tasawurat 
ve mefhumlarda ęatięmanm meydana gelmesi miimkiin degildir. 
ętinku bu bilgi verileri miikteseb aklm teęekktilu ięin fitri aklm 
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kullandigi malzemelerden oluęur. Akil-vahiy arasmdaki ęatięma- 
nin kaynagi, diger bir kaynaktan ęikan hukumlere dónmesi gere- 
kir. Akii bilgilerin kendisinden dogdugu diger kaynak nedir? 

Akii tasawurat ve hukumlerinden meydana gelen bilginin di¬ 
ger kaynagi, insan ięin, iętima! ve tabii varhk alanidir. Tabil bilgi 
ile akii mefliumu arasinda sicak bir ilięki bagi vardir. Bundan do- 
layi ilk muslumanlar, tabii ve iętimai muhitlerde akii kullanmak- 
la ilgili hususlara akii bir nitelik vermięlerdir. Bundan dolayi, ilk 
musluman bilginler, tib, geometri, matematik, astronomi ve sivil 
yónetim/siyaset bilimi gibi akii ilimlere egilim konusunda bir si- 
ra takip etmięlerdir. Akii ve nakli ilimlerin kisimlan górunen va- 
kialarin yapisi uzerinde duęundugumuzde ve maddi vakialann 
bilimsel sonuęlan konusunda akii kullanarak elde ettigimiz kes- 
be dayali bilgilerle iliękili olan hususlar, ęatięma sorunsalinin ta- 
biatinda bizę yeni bir boyut aęiyor. Burada akii ve nakil arasinda- 
ki ęatięma sorunu, nakle dayali metinlerde dogrudan akh reddet- 
meden ęikmiyor, aksine, bu ęelięki, górulen olaylann tecelliyati 
ve naslann delaletinin ęelięmesiyle iliękili olarak ortaya ęikiyor. 
Fakat biz, vahiy ve olgulardan ęikan kapsamli hukumlerin tabiati 
konusunda iyice duęundugumuz zaman, miikteseb akii ile vahiy 
arasinda ęatięmanin, a$kin hukumler ve degerler alanmda muhal 
oldugunu buluruz. Górunen vakialar uzerinde akh kullanmak 
suretiyle bizzat vahyin hidSyeti/yol góstericiligi olmadan aękin 
hukumlerin ve degerlerin dogmasi mumkiin degildir. Ciinku va- 
hiy, bu tiir hukumlerin temel kaynagini temsil eder. 

Ancak burada bir incelik vardir. Butun bir Islam duęiince ta- 
rihinde ęatięma ięin bir sebep olmadi. Aksine, ęagdaę miitefekkir- 
lerimizden ęogu akh, naslan anlamada, nassin dogrulugunun ve 
Kur’an’in i’cazinin ortaya ęikmasina yardimci olan astronomi, tip 
ve cografya gibi bilimlerin verilerini de kullanmięlardir. Muslii- 
man firkalar ve mezhepler arasinda duętinceye dayali góriię ayn- 
hklari aękin hukumler alanmda yogunlaęmiętir. Bunun ięin biz 
góruyoruz ki, ęatięmanin ozu, hukumler arasmdaki ęatięma de¬ 
gildir. Siibutu kat’i olan vahye dayali hukumler arasinda, ayrica, 
afók ve enfiisle ilgili Syetler uzerinde akh kullanmaktan dolayi ęa- 
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tijmanm ęikmasi muhaldir. Hakikatte ęatijma, ahkamdan hutom 
ęi karma, ara$tirma ve akii kullanma metodlarindan dogmu$tur. lhn 
Teymiyye ve Rdzu Gazdli ve Ibn Ru$d arasindaki góruj aynliklari, 
bizzat akl! ve nakl! hukumler arasinda ęatijma konusunda bir ih- 
tilaf degildir, asil góruj aynligi, bejeri bir ęaba olan akii yurutme 
metodlan ve kaynaklarmdan dogmujtur. Ibn Teymiyye’nin kat’i 
delilin zanni delile tercih edilmesi ilkesindeki kararlihgma rag- 
men, akii olan kat’i delillerin zanni olan haberlere tercih edilme¬ 
si konusunda mutereddit oldugunu góriiyoruz. Buna ragmen o, 
eweliyatta, zanni olan haberlerin jupheli olujunu tercih etme 
górujune sigtmyor ve “akii delillerin onciillerinin, nakle muhalif 
olujunu, nakle aykiri akii delillerde uzun, gizli, kapali ifadeler ve 
birbirine ters, sorunlu aęiklamalarm bulunmasi, sem’i delillerin 
onciillerine sizan fesattan ęok daha fazlasinm akii delillerde oldu¬ 
gunu gerektirir” 706 davasinin batilligim tercih ediyor. Sorun, óz- 
dedir. lster bu, naslarm zahiri manalanna hamletmek mumkun 
olmadigi zaman Kur’an’in ayetlerini te’vil etmekle ilijkili olsun, 
isterse bu, mętni kat’i olan akhn hukumleriyle ęatijtigi zaman su- 
butu zanni olan ahad haberin reddedilmesi konusunda olsun, asil 
sorun, naslarda akhn hakem yapilmasini reddetmektir. 707 

Nassiiji zahiri delaleti akhn yakinen inandigi jeyle ęelijmesi 
durumunda bile anlamada harfi/lafzi yaklajimda lsrar eden tu- 
tum, sonuęta kiilliyi (asil) reddedip, cuz’iye (fer’) itibar etmeye, 
yakini olani reddedip, zanni olana dayanmaya gótiiren sikintili 
bir tavirdir. ętinku, metinlerin anlajilmasi ve delaletlerinin belir- 
lenmesi iki hususa baglidir. Birincisi, lafizlann ktilli hitap ęeręe- 
vesinde (sózun tamami ięindeki) farkli kullammlanyla karjilaj- 
tirmak suretiyle anlamlarmin belirlenmesidir. Bu yolla metin 
ięindeki lafizlann anlaminm belirlenmesi, tikellerin birbiriyle ki- 
yas edilmesi yóntemi, akhn tikelden tiimele hareket ettigi tume- 
varim ijlemini gerektirir. Metinlerin anlajilmasinm dayandigi 
ónemli ikinci husus ise, medlulun (gósterilenin) seęilmesi ve 
metnin bu anlama delalet jekillerinin belirlenmesiyle ilijkilidir. 
Bu, ju anlama gelir. Herhangi bir tikelin anlajilmasi ancak mu- 
fessirin nas kavramiyla ilijkili kapsamh hukumleri kendi ięinde 
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teękil eden bir grup kulliyatla baglandirmak yoluyla miimkiin 
olur. Yani, herhangi bir cuz’inin anlaęilmasi, ancak, onun bir 
grup tumelle iliękilendirilmesiyle olur. Gazalfnin K&n&nu’t- 
Te’vil 708 risalesinde ve onu izleyen Ibn Ruęd’un Faslu’l-Makal 709 
ve Razl’nin Esdsu’t-Takd!s 710 risalelerinde ęeliękiyi ortadan kal- 
dirmak ięin dayandigi kuli! kaidenin 711 geręekte alimin vahiy 
metinleri ve olgusal delaletlerin incelenmesi sonucu aklinda olu- 
ęan kulli yaklni ilke ve kurallar yoluyla metinleri inceleme ęagri- 
si oldugu bizę aęikęa góriilmektedir. 712 

Biitiin bu diięiincelerden ęóyle bir sonuca ulaęiyoruz. Kesin 
bilgiye ve bilginin iki temel kaynagi olan iki vakiaya, akii nazar 
ve istidlal yóntemiyle oluęan yakini/kiilli hiikiimler manzumesi 
geliętirmek suretiyle ulaęmak miimkundur. Yani, kesin bilgiye 
ula§mak, kiilli hiikumler manzumesi olu§turmaktan geęmekte- 
dir. Bu kiilli hiikiimler, vahiy kelimelerinin ve olgularinm tecel- 
lilerinden ęikarilan cuz’i hukiimlerin uyuęmasi sonucu ęikar. Bu- 
radan da konumlarin paręalanmij metinler ya da birbirinden 
farkli olaylarin temeline gore kurulmasi ęagrisinm tutarstzhgi or- 
taya ęikar. Cunku, metinlerin birbirini desteklemesi ve olaylarin 
birbiriyle uyuęumu, oturmuę kanaatlere, tercih olunmuę htikiim- 
lere ulaęmanin ve daha sonra varolu§ alam ięin kiilli bir tasawur 
tesis etmenin temel bir ęartidir. 

Bóylece akii ve naklin muhtevasmin ęelięmesi ciiz’i metinler- 
le kiilli ilkeler grubunun arasinda meydana gelir. Buna gore, bi- 
limsel bakię, ciiz’inin kiilli kaideye katilmasim gerektirir. Kiilli ile 
ciiz’i arasindaki ęeliękiyi ortadan kaldirmak ięin kiilli kaidenin 
denkleętirilebilirligine nazar edemezsek, cuzlnin itibar edilmesi 
ve kulli ile amel edilmesi hususlannda tevakkuftan, yani nasta te- 
vakkuf etmek ve mętni inceleyenin aklimn ię yapismi oluęturan 
kiilli kaideler manzumesine dayanmaktan baęka ęare kalmaz. Lui 
Sd/i, kiilli akliye karęilik olarak tekrar te’vil edilen ciiz’i nakli ile 
ciiz’i nakliyi ihata etmek ięin denkleętirmeye yónelen kiilli akii 
arasindaki iliękiye havale etmek, araętiran aklin, anlayię ve tasav- 
vurlari bozabilecek diger tesirlerden vahyin delaletlerinin tesiriy- 
le oluęumunu varsayar, diyen bir itirazciya ęóyle cevap veriyor. 
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“Geręek ęu ki bu itiraz, ihmal edilemez ve górmezlikten geline- 
mez. Cuveyni, Gazdll ve tbn Ru$d gibi biręok biiyiik Islam diięii- 
niirleri Islami kiilli bakięa ters diięen Yunan duęuncesinin tesiri 
altinda kalmięlardir. Bu itiraz dikkat ęektigimiz yóntemin ónemi- 
ni ortadan kaldirmaz ama, aklm muhtevasinin oluęturdugu ta- 
sawur ve tasdikata karęi siirekli bir eleętirinin geregini aęiklar. 
ętinku aklm, nas ve olguda ięletilmesinin alternatifi, ancak ve an- 
cak aklm devre dięi birakilmasi, diięiincenin donmasi, kuęatici 
olgulardan kopmuę anlama ve etkilemeden aciz nazari bir boęlu- 
ga ęekilmedir.” 713 

Bilindigi gibi akii ęikanmlar; insan, vahiy ve olgu iięgeni ara- 
sinda geręekleęmektedir. Dinde akii, yalmz teklifin sebebi degil, 
aym zamanda yaratihęm ilkelerini ve ilahi hitabin ięerigini kavra- 
ma sebebidir. Insan akh, vahyin delaleti ve olgularin ortaya ęik- 
masiyla birlikte i§ yapar. Bóylece, beęeri sahada ilimler ve insan 
hayatinm diger alanlannda biiyuk geli§meler geręekleęir. Aklm 
ęikarimlariyla elde edilen butiin kazammlar, nesilden nesile akta- 
rilarak siirer, akabinde yeni tartięmalar dogar ve yeni nazariyeler 
ortaya atilir. Ancak, dogra ve yanlię, imal-t fikir ve birbirini izle- 
yen akii hukum ve yóntemlerle ayirt edilir. 

Górebildigimiz kadan ile akil-vahiy arasindaki ilięki, ię ięe 
girmię unsurlardan oluęmuę kompleks bir ilięki agi oluęturur. 
Heręeyden ónce akil-vahiy arasindaki ilięki ikili bir ilięki degil, 
vahiy, akii ve olgu olmak iizere iię boyutlu bir iliękidir. Vahiy, sii- 
butu kat’i olan Kur’an naslanndan oluęur. Hadis naslarmin subu- 
tu zanni olan ahad ve siibutu kat’i olan mutevatir ęeklinde ikiye 
ayrildigi gibi, delalet yóniiyle Kur’an naslan da kat’i ve zanni ol¬ 
mak iizere iki kategoriye aynlir. Akii da daha ónce de ięaret etti- 
gimiz gibi, fitri ve mukteseb olarak ikiye aynlir. Olgu ise, aękin, 
sosyal ve fiziki varlik alanlarindan oluęur. Biitiin bunlardan dola- 
yi biz, akil-nakil arasinda ortaya ęikan ęatięmayi ęózmek ięin ge- 
liętirilen, Gazali ve Razi’nin daha ónce kullandigi ‘genel kural’ yo- 
luyla bu problematigi ęózmenin miimkiin olmadigi góriięiinde- 
yiz. Aksine, olgulan anlama ve naslan yorumlamada aklm tabi ol- 
dugu yol ve diięiince yóntemlerini tartięmaya ihtiyaę vardir. ls- 
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lam duęiince tarihinde akii ve naklin ęatięmasi sorunsalminin ka- 
rięikhgim arzetmeye guę yetirmemiz mumkundur. Lui Saffye go¬ 
re, mana ve hakikat yóniiyle akii ve nakil arasindaki ęatięma, bir 
ęeęit, iki anlayię/akil ve bilgi yóntemleri arasindaki ęatięmadir. 714 
Bu iki anlayięm bir ucunda Ibn Teymiyye, diger ucunda da Razi 
vardir. Ibn Teymiyye, Razfnin ‘Esdsu’t-Takdis’ adli eserinde mii- 
teęabihin tevil edilmesi ięin temel aldigi 'genel kaide’yi ęurutmek 
ięin “Der’u Te’aruzi'l-Akl ve’n-Nakl” isimli bir kitap yazmiętir. 
Halbuki Razfnin ‘Esdsu’t-Takdis’ isimli eseri, kitabm girięinden 
de ógrendigimiz kadanyla, naslan te’vile ve mecaza baęvurmaya 
karęi ęikan Haęviyye’nin konumunun ęikmazlarini ortaya ęikar- 
mak ięin ya ilmiętir. 715 Órnegin, Ibn Huzeyme’ nin (6.311/923), 
“Kitabu’t-Tevhid ve Isbdti Sifdti’r-Rabb” adli eserinde, Allah hak- 
kinda kullamlan muteęabih lafizlan lafzi baglamda bir okumaya 
tabi tutarak cismani bir Allah tasawuruna yoi aęici bir yóntem iz- 
lenir. 716 l§te R9zi, Ibn Huzeyme gibi kimselerin yóntemini eleę- 
tirmek ięin bóyle bir eseri yazdigim soylemektedir. Razfnin bti- 
tun amaci, Allah ’1 her tiirlii tefbih ve tecsim duęiincesinden so- 
yutlayarak, herbiri haberi sifatlardan olan yed, ricl, vech, ru’yet, 
fevk gibi lafizlann cismani manalara yorumlanmasim ónlemek 
ięin bóylesi butiin lafizlan ve naslan mecaza hamletmek suretiy- 
le te’vil etmektir. 

Bir ba§ka gózden uzak tutulmamasi gereken husus da fudur. 
Mutekellimlerle muhaddisler arasinda akil-nakil konusundaki 
ęatięma sorunsalmi kiękirtan góriię aynliginin temelinde, metod 
farklihgi yatmaktadir. Nasil ki Razfnin yóntemi, haęviyyeden 
saydigi Ibn Huzeyme gibi ehl-i hadisin góruęlerini eleętirmeye 
dayamyorsa, Ibn Teymiyye’nin yóntemi de Razi gibi mutekellim- 
lerin kelam yóntemini eleętirmeye dayamr. O halde akil-nakil ęa- 
tięmasi sorunsahmn temelinde yóntem farklihgi yatmaktadir. Ra¬ 
zi, ‘Esasu’t-Takdis’ adli kitabimn son bóliimunde Kur’an’in miite- 
ęabih ayetlerini te’vil ięin akia dayanmaktan sakindiran muhad- 
disleri ęiddetli bir ęekilde eleętirir. 717 

Diger taraftan akil-nakil arasinda bir ęatięmamn olup olmadi- 
gim kavramak ve bu sorunu ęózumlemek ięin ęu hususlann hep 
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birlikte duęuniilmesine ihtiyaę vardir: 

1. Akii, óncelikle, bir anlama aleti ve dogru duęiinme unsuru- 
dur. Bu sebeple aklin faałiyeti, bilimsel istidlal yollan ve araętir- 
ma metodlariyla simrlidir. Bu alanda aklin górevi, bilgi elde et- 
mek ięin vahiy ve olgu gibi iki temel kaynaktan hukumler ve kav- 
ramlar iiretmeyi, akii yiirutmenin dogrulugu ya da yanhęhgi ięin 
bir ólęii olmayi temsil eder. Fakat bundan sonra temel bilgi kay- 
nagi olan fitri aklin tatbik edilmesi neticesinde kazanilmię olan 
hukumler manzumesini kapsamak ięin aklin alam genięler. Bóy- 
lece kięi, yeni bilgi verilerinin dogruluguna hiikmetmek ięin hu¬ 
kumler manzumesini kullanmakla oyalanmaz. Ne var ki akii, 
kendine ait bir nazar ve ęahsi tecriibeler yoluyla biitiin bilgileri 
elde edemez, aksine, biitun zamanlarda birikmię ve nesiller boyu 
tevariis etmię olan bilgileri de kavramak gerekir. lęte, fikri mira- 
si, izafi bilgi kaynagi kilan ęey budur. Belki de bozuk tasawurla- 
rin ve fikri kaymalann ęogu, eleętirel aklin giicunii kullanmaksi- 
zin ve bilgi birikimlerini ve sosyal olaylann kókenleri hakkinda- 
ki góriię ayrihklarmi incelemeksizin miras kalan diięunceye da- 
yanmaktan ortaya ęikmiętir. 

2. Nihal tahlilde akii ve vahiy arasindaki ęatięma, farkh yón- 
temlerle hiikumlerin muhtevasi arasindaki ęatięmaya dóner. ęe- 
ęitli bilgi kaynaklarindan hukiimlerin ęikarilmasi tamamlamr. 
Bilginin doguęu, degięik araętirma yóntemlerine dayamr. Bazen 
de akii ve vahiy arasinda meydana gelen ęatięma, duyu-ótesi bil¬ 
gi alam ile degerler/inanęlar alamnda, órnegin, yorumlamada de¬ 
gięik iisluplara dayanma ve izafi kaynaklara itibar etmeden dogar. 
Bu sebeple, vahiy ve akii arasindaki ęatięma, hakikatte, akillar 
arasinda ve iki temel bilgi kaynagindan hareketle akii yiirutme 
konusunda izlenen farkh metodlar arasindaki ęatięmadir. Bun¬ 
dan dolayi bilimsel alanda eleętirel bir yóntem ve bilinęli bir me- 
todu ortaya ęikarmaya ihtiyaę vardir. 

3. Bilgi, buyuk bir olasihkla ya kesinlik ya da zan uzerine da- 
yamr. Bóylece, kiilli hukiimlerin cuz’! hukumler uzerine dayan- 
masi ve egemen olmasi gerekir. Genel hukiimlerin ęikmasi, ister 
vahiy metinlerini, isterse, olgulann verilerini incelemek suretiyle 
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olsun farketmez. Eskiden beri usul bilginleri naslarda geęen emir 
ifade eden fillerin viicub degil, aksine bazen de tahyir/muhayyer- 
lik ifade ettigine dikkatleri ęekmięlerdir. Buna órnek olarak:“Na- 
maz bitinceyeryiizune yayilin/intefirti, Allah’in liitfundan nzife iste- 
yin/ibtegu" 718 ayetinde geęen ''inte$iru/dagihn" ve “ibtegd/isteyin” 
emir fiilleri vucub ve baglayicilik degil, ibaha ve tahylr ifade eder. 
Bu, hali hazirda ve nassin baglarmmn zimmnda hukmun delaleti 
tahkik edildigi zaman bilinir. Nitekim lmdm-i $d/if risSlesinde, 
naslarm amm ve haslarinin delaletini belirlemenin Kur’an ibare- 
lerini oluęturan lafizlarm formunu araętirmak yoluyla miimkun 
olmadigina, aksine, Kur’ani hitabin ięinde yer alan ibareleri ve bu 
ibarelerin zit anlamlanm tahlil etmeye ihtiyaę olduguna dikkatle¬ 
ri ęekmiętir. Ne var ki, tek baęina/munferit olarak Kur’ani metin- 
lerin ve hadislerin delaleti kesin bilgi degil, aksine zanni bilgi ifa¬ 
de eder. Nitekim, yakini elde etmek, naslann diger naslarla des- 
teklenmesi, manalarm birbiriyle uyuęmasi ve kiilli hiikumlere 
ulaęmak yoluyla olur. 5afii’nin risalesinde ęikarimda bulundugu 
gibi, amm lafizlar bazen hususilik ifade eder; has lafizlar ise, ba¬ 
zen umumilik ifade eder. 719 Aym ęekilde, kainatla ve psikoloji ile 
ilgili olgulan genellemelere giderek tek bir olgudan hareketle in- 
celemek yanhętir. Aksine, zann-i galibe ulaęmak ięin bir olgu- 
yu/durumu biręok farkli olguyla/durumla desteklemek ve uyuę- 
turmak gerekir. 

4. Kiilli bilgileri ortaya ętkarmak ięin, akhn ciizller konusun- 
da diięunmeye ihtiyaci vardir. ęiinku akii, dogrudan dtięunmek- 
le, kendisine ózgii bir algilama ózelligi olmadigi ięin, metafi- 
zik/gayb! varhk alani dairesinde hukiimler oluęturmaya giię yeti- 
remez. Bundan dolayi akii, varligin genel dogasmi kavramak ięin 
vahyi metinleri anlamaya ihtiyaci vardir. Fakat akii, kainatla ilgi¬ 
li góstergeleri duęunmek yoluyla, alemin, alim, hakim, habir ve 
kadir olan Allah’tan sudur ettigine giię yetirir. 

5. Fiziki ve sosyal olgularla iliękili olan vahyi metinleri husu- 
si degil de umumi manalara atfetmek gerekir. Bunun peęinden, 
bu ayetlerin anlaęilmasi, sosyal ve kainatla ilgili olgularm ęóziim- 
lenmesi sirasinda elde edilen hukiim ve kavramlann geregine uy- 
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gun bir ęekilde geręekleęir. Bundan dolayi, vahyin tarihe ve ka- 
inata ięiret etmesinden amaę, akii, nazar ve i’tibara te$vik et- 
mek/hazirlamaktir; tabiatm yapismi aęiklamak ve sosyal olgulan 
ęózumlemek degildir. Yuce Allah’m haber verdigi gibi Kur’an, bir 
hidayet kitabidir. Ikinci olarak, vahiy, tabiat ve tarih yasalanni 
derin bir kavrayi$la anlamaya ulaęmak ięin, bu olgulan kaynakla- 
nndan araętirmada yogunlaęmayi istiyor . 720 

Mi chael Peterson, akii hakkmda “dinde, aklin yeri nedir?” di- 
ye degil; aklm ne ęeęit bir yeri vardir? diye soru sorulmalidir. 
Eger, Tann’nin kelami, bilim ve mantikla test ediliyorsa, geręek- 
te Tann dan ziydde, bilim veya mantiga kulluk ettigimiz sóylene- 
bilir, diyor . 721 O halde, Lui Sd/fnin de ięaret ettigi gibi, eger so- 
runa, olgu, akii ve vahiy gibi uę boyuttan yaklaęilirsa, akii ve na- 
kil arasinda geręekte bir ęatięmanm olmadigi, aksine ęatięmanm, 
muhaddislerle mutekellimler arasinda meydana gelen yóntem 
farkliligindan kaynaklanan bir ęatięma oldugu sonucuna ulaęabi- 
Iiriz. Yoksa, akii ve vahiy temelinde mutlak anlamda bir ęatięma 
sózkonusu degildir. ęunkii her iki olgu da Allah’in bir ayetidir. 
Sorun, ayetler arasini te’lif etmede insan yaklaęimindan dogmak- 
tadir. 

Bundan sonraki bólumde, geleneksel kelam anlayięimizda bir 
bilgi uretme araci olan aklin yeniden inęd edilmesinde ęagdaę 
yakla§imlar uzerinde duracagiz. Sanirim bu bólum, okuyucuda, 
akii konusunda geleneksel bakię aęisiyla, ęagdaę bakię aęisinm 
mukayese edilmesini saglayacaktir. 
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35/13; ez-Zumer 39/5; ez-Zuhruf 43/13. 

47 Ebfl Zeyd, el-ttticdhu’l-Akli, s. 50. 

48 Eę’ari, Makdldt, s. 225. 

49 EbO Zeyd, a.g.e., s. 51. 

50 Eę'ari, a.g.e., s. 225-234. 

51 EbO Zeyd, a.g.e., s. 51. 

52 bk. Bagdadi, el-Fark, 175-76. 

53 Kadt Abdulcebbar, el-Mugni , XII, 316. 

54 krę. Ibn Rujd, el-Keęf, s. 328-329. 

55 bk. Kadi Abdulcebbar, a.g.e., XII, 316. 

56 Eę'ari, Makdldt, s. 407. 

57 CaruIIah, el-Mu’tezile, s. 154 

58 bk. Bagdadi, el-Fark, s. 176; CaruIIah, el-Mu’tezile, s. 154. 

59 bk. Bagdadi, a.g.e., s. 176. 

60 bk. CaruIIah, a.g.e., s. 155. 

61 Bagdadfnin “fccsb” anlayięt ięin bakiniz. Bagdadi, Usulu’d-Din, s. 134. 

62 Ebfl Zeyd, el-Itticahul-Akli, s. 52. 

63 bk. Ibn Teymiyye, Nakzu'1-Manlik, (thk. M. Abdflrrezzak el-Hamza- Abdflr- 

rahman ez-Zabi’ ), Kahire, 1951, s. 71. 

64 Ibnfl’l-Murtaza, Ahmed b. Yahya el-Murtaza, el-Munye ve’l-Emel, (thk. T. Ar¬ 

nold), Haydarabad, 1316, s. 8. 

65 bk. Ibnfl l-Murtaza, a.g.e., s. 7-8. 

66 Suyflti, Celaleddin, Savnu’l-MantQki’l-Keldm, Kahire, ts., s. 18. 

67 Islam dunyasmda haber-i sifatlan te’vil eden ilk kięinin Ca’d b. Dirhem (ó. 

118/736) oldugu sóylenir. Cehm b. Safvan ise, onun etkisinde kalir. Mu’tezi- 
le alimleri ise bu mirasi, Cehm’den ahrlar. bk. Izmirli, Ismail Hakki, Yeni llm- 
i Kclam, Ankara, 1981, s. 299; lrfan Abdfllhamid, tsldm'da ltikddi Mezhepler 
\e Akaid Esaslari, (ęev. Saim Yeprem), Istanbul, 1994, s. 243. 

68 bk. E$’ari, Ebu’l-Hasan, el-tbdne an Usuli’d-Diyane, Medine, 1410h., s. 46-51. 

69 bk. Gazali, Ebfl Hamid Muhammed, Fedaihu'l-Bdtmiyye, (ęev. Avni Ilhan), An¬ 

kara, 1993, s. 45; Bagdadi, el-Fark, s. 281-307. 

70 bk. Ebfl Zehra, Muhammed, el-Mezdhibu'l-lsldmiyye, Kahire, 1972, I, 244. 

71 et-Tihami, Nevra, el-Uticdhdtu’s-Sunniyye ve’l-Mu’teziliyye fi Te'vlWl-Kur'an, 
Tunus, 1982, s. 47-64. 

72 Genię bilgi ięin bakmiz. Behiy, Muhammed, Islam Dufuncesinin lldhi Yómi, 
(ęev. Sabri Hizmetli), Ankara, 1992, s. 47. 

73 Neęęar, tsldm’da Felsefi Duęuncenin Dogufu, I, 27. 

74 bk. Irian Abdfllhamid, lsldm’da ltikddi Mezhepler, s. 238; Wolfson, H. Austryn, 

Kelam Felsefeleri, (ęev. Kasim Turhan), Istanbul, 2001, s. 43-51. 

75 CaruIIah, e!-Mu’tezi!e, s. 34-40. 

76 CaruIIah, a.g.e., s. 39-40. 

77 Ahmed Emin, Duha'l-lsldm, Kahire, 1938, I, 346. 

78 krę. Wensinck, A. J., The Muslim Creed, Cambridge, 1932, s. 70; lrfan Abdfll¬ 

hamid, a.g.e., s. 247; Behiy, a.g.e., s. 76; Wolfson, Kelam Felsefeleri, s. 45. 

79 lrfan Abdfllhamid, a.g.e., s. 225; et-Tihami, a.g.e., s. 22-23. 
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80 krj. MOs4 b. MeymOn, Deliletu’l-HćHrtn, (thk. HOseyin Atay), Ankara, 1974, s. 

26-229. 

81 MQs3 b. MeymOn, a.g.e, s. 10. 

82 Irfan Abdulhamld, a.g.e., s. 226; krę. Watt, W. Montgomery, Islam Dujuncesi- 

nin Tefekkul Devri, (ęev. Ethem Ruhi Figlali), Ankara, 1981, s. 231; et-Tiha- 
ml, el-Itticóhdt, s. 24-27. 

83 bk. Carullah, el-Mu'tezile, s. 30-33; Mu’tik, A wad b. Abdillah, el-Mu'tezile. Ri- 

yid, 1996, s. 36. 

84 Mu’nk, a.g.e., s. 36-37. 

85 bk. Watt, Islam Dufunccsinin Tefekkdl Devri, s. 232-33. 

86 Nessir, lsldm’da F ehe fi Dujunccnin Doguju, I, 10-11. 

87 Carullah, el-Mu'tezile, s. 36-37. 

88 Ahmed Emin, Duha’l-lsldm, III, 14-15. 

89 bk. et-Tekvir 81/29; “Alemlerin rabbi Allah dilemedikęe sfz dileyemezsiniz." Ay- 

nca bk. lbrahim 14/4. 

90 bk. el-Kehf 18/29: “De ki: Hak, rabbinizdendir. Oyle ise dileyen iman etsin, dile- 

yen inkar etsin." Ayrica bk. el-Muddessir 74/38. 

91 Tartijmalar ięin bakiniz TaftazanI, Ebu'l-VefS, Kclam llminin Bellibafh Mesele- 

leri, (ęev. Jerafeddin Gólcuk), Istanbul, 1980, s. 13-14. 

92 bk. Yunus 10/101. 

93 Yunus 10/100: "...O, akhni kullanmayanlan rczil ki lar." Bu Syete bazilan, “ak- 

lini kullanmayanlann uzerine Allah pislik atar" gibi manalar vermektedir. Pis- 
lik atmayi Allah a izife etmek, edeb aętsindan dogru degildir. Halbuki bu 
iyette geęen “ rics" sózcugunun pekęok manasindan birisi de azap anlarmnda 
turlu turlu“rezi!Iiłt"tir. bk. Isfehani, el-Mufreddt, s. 275. Bence bu anlam iye- 
tin baglamina daha denk ve uygun du$mektedir. 

94 bk. el-A’rSf 7/179. 

95 EbO Sa’de, llticahul-Aklt, s. 92; Tihamt, el-hiic&h&t, s. 23. 

96 Al-i Imran 3/7. 

97 el-A’r4f 7/53. 

98 IsfehSnt, el-Ma/reddt, s. 38. 

99 Maturidl, EbO MansOr Muhammed, Te'vildtu'l-Kur'an, 72a , 252b, (Yazma-Seli- 

maga Kutuphanesi, No: 40). 

100 lbn Rujd, Faslul-Makal, (Felscfe-Din IIi$kileri ięinde), s. 113. 

101 Zeydan, AbdOlkerlm, el-Veciz fi Usulil-Fikh, Isjanbul, ts. , s. 341. 

102 bk. COveynl, Ebu’l-Meaii, el-Burhdn fi Usdli'1-Fikh, Kahire, 1400,1, 511; kr$. 
Ijicik, Yusuf, Kur’ani Anlamada Temel Bir Problem: Te’vtl, Konya, 1997, s. 61. 

103 eI-En'Sm 6/95, 

104 bk. lbrahim b. Hasan b. Salim, Kadiyyetu't-Te’vtl, Beyrut, 1993, s. 35; Uludag, 
Suleyman, lslam'da Inanf Konulan ve Itikdd i Mezhepler, Istanbul, 1992, s. 34- 
35. 

105 Ebu Zehra, Islam Hukuku Metodolojisi. s. 119. 

106 lbn RO$d, Faslu’l-Makal, s. 113. 

107 Zeydan, el-Vectz, s. 332. 

108 el-AhzSb 33/56. 

109 et-Tihaml, a.g.e., s. 311. 

110 Uludag, a.g.e., s. 44. 

111 Irfan Abdulhamld, lslam'da Itikddi Mezhepler, s. 229. 
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112 R3zt, Fahreddtn, Esdsu't-Takdts ft llmi’l-Keldm, Beyrut, 1995, s. 134-35. 

113 Cuveynt, el-Burhdn, I, 511-512; Rdzt, a.g.e., s. 135. 

114 Cuveynl, Ebu'1-Meall, el-Kdfiye fil-Ccdel, (thk. Fevkiye Huscyin Mahmad), 
Kahire, 1399, s. 48. 

115 el-lsra 17/23. 

116 Cuveynl, el-Burhdn, I, 514. 

117 SabOnl, el-Biddye, s. 25. 

118 bk. Gazali, Ebtt Himid Muhammed, Faysalu’t-Tefrika, (ęev. A. Turan Arslan), 
Istanbul, 1992, s. 177-179; Ibn Ru$d, Faslu’l-Makdl, s. 110-119; lrfan Abdul- 
hamtd, lsldm’da Itikddi Mezhepler, s. 231-32. 

119 bk. Gazali, a.g.e., s. 177; Razi, Esds, s. 137. Tajtazdnfnin Serhu'1-Akaid'inde 
yeralan, “nasslar zdhirleń uzere geęerlidir. Zdhiri manalan terkederek Bdtini- 
lerin iddia ettikleri gibi manalara ydnelmck ilhattir, ku/urdur" sózil bu mealde- 
dir. bk. TaftazanI, Sadeddin, $erhu'l-Akdid, (haz., S. Uludag), Istanbul, 1982, 
s. 348. 

120 Gazali, a.g.e., s. 169-171; lrfan Abdulhamld, a.g.e., s. 232. 

121 bk. Yahya b. Huseyin, “er-Reddu Ale'1-Mucbirati'l-Kaderiyye”, (Resailu’l-Adl 
ve‘t-Tevh!d ięinde), thk. M. Ammara, Daru'1-Hilal, 1971, II, 107-110. 

122 Kadt Abdulcebbar, $erhu’l-UsUli'l-Hamse, s. 606-607. 

123 Gazali, Faysalu’t-Tefrika, s. 177. Bu hususta Ibn Riifd de Gazali gibi dujunur. 
bk. Faslu’l-Makal, s. 113. 

124 Muhammed Abduh, Tefslru’l-Mendr, Misir, 1978, VI, 472. 

125 MevdQdI, Tejhlmu'1-Kur'an, V, 68. 

126 bk. TaftazanI, $erhu’l-Akdid, s. 348. 

127 er-Rahman 55/19. 

128 er-Rahman 55/22. 

129 Suydtl, Celaleddln, el-ltkdn fi UIHmi’l-Kur’an, Istanbul, 1978, II, 231. 

130 el-Bakara 2/205. 

131 bk. ZerkejI, Bedruddln Muhammed b. Abdillah, el-Burhdn ft Ulami’l-Kur’an, 
Beyrut, 1972, II, 152. 

132 EbQ Zeyd, Nasr Hamid, tldhi Hitabin Tabiati, (ęev.M. Emin Majali), Ankara, 
2001, s. 284. 

133 et-Tevbe 9/123. 

134 krj. ZerkejI, el-Burhdn, II, 170. 

135 Razi, Esds, s. 136. 

136 el-Kehf 18/29. 

137 el-Muddessir 74/31. 

138 bk. et-Tihami, el-ltticdhdt, s. 123. 

139 Razi, a.g.e., s. 134-135; SuyOtl, el-ltkdn, II, 3. 

140 Hud 11/1, aynca bakimz. Yunus 10/1. 

141 bk. Ibnu l-Esir, en-Nihdye, I, 419. 

142 ez-Zumer 39/23. 

143 Al-i Imran 3/7. 

144 bk. Cevhert, Sihdh, V, 1902; Ibn Faris, Miicmel, I, 246; Isfehani, el-Mufreddt, 
s. 181-182; Razt, Esds, s. 135. 

145 el-Bakara 2/70. 

146 el-Bakara 2/118. Aynca $u ayetlerde geęen ‘tefdbehe" fiili birbirine benzemek, 
birbirine benzeyen iki sey" anlamlanna kullamlmistu. bk. er-Ra’d 13/16; el- 
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En’am 6/141. 

147 bk. lsfehim, el-Mufreddt, s. 373; Kazi. Esds, s. 135. 

148 Al-i lmran 3/7. 

149 en-Nisa 4/93. 

150 Bagdadt, UsUlu’d-Dm, s. 221. 

151 Bagdadt, a.g.y. 

152 bk. Abese 80/31. 

153 bk. Eę’art, Makdlót, s. 222-23; Bagdadt, Usulu'd-Din, s. 222; Cuveynt, el-Bur- 
hdn, I, 422-23; Neęęar. Islam’da Felsefi Diifuncenin Dogufu, II, 193. 

154 Eę’art, a.g.e., s. 224; Neęęar, r g.e., II, 194. 

155 Kadt Abdulcebbar, $erhu'l-UsGli’l-Hamse, s. 599-600; krę. Cabirl, Akii Yapisi, 
s. 92-93. 

156 Kadt Abdulcebbar, a.g.e., s. 600. 

157 Uęok, Necip, Genel Dilbilim Dersleri, Ankara, 1947, s. 4. 

158 bk. Ebfl Zeyd, a.g.e., s. 183. 

159 bk. Al-i lmran 3/7. Ayetin meali ęóyledir: "Sana Kitab’i indiren 0’dur. Onda ki- 
tab’m temeli olan muhkem dyetlcr \ardir, digerleri de mutefdbihtir." 

160 Cibiri, Akii Yapisi, s. 92-93. 

161 Kadt Abdiilcebbar, Mulefdbihu’l-Kur’an, (thk. Adnan Muhammed Zarzur), 
Kahire, 1966, s. 33. 

162 Kadt Abdulcebbar, a.g.e., s. 34. 

163 Kadt Abdulcebbar, a.g.e., s. 34-35. 

164 ej-JOra 42/11. 

165 Yunus 10/44. 

166 el-lhlas 112/1. 

167 Kadt Abdulcebbar, a.g.e., s. 35-36. krę. Cabirt, a.g.e., s. 94. 

168 Kadt Abdulcebbar, a.g.e., s. 34; Ebtt Zeyd, el-ltticdhu’l-Aklt, s. 186. 

169 Kadt Abdulcebbar, el-Mugni, XVI, 395. 

170 bk. Tabert, Ebu Ca'fer Muhammed b. Cerir, Camiul-Beydn an Te’vili Ayi’l- 
Kur’an , Misir, 1954, III, 175. 

171 Islam dujunce tarihi boyunca, muhkem ve mUteęabihin tammlan ęevresinde 
ihtilaflar durmamiętir. Ózellikle mutejabihin bilinmesi ęevresinde daha ęok 
ihtilaf olmujlur. Kadfnin kendi ęagindan ónce yapilan muhkem ve mutc^a- 
bih tammlan ięin bakmiz. Es’art, Makalat, s. 222-224. 

172 K dt Abdulcebbar, Mute}dbihu'l-Kur’an, s. 20. 

173 Kadt Abdulcebbar, Tenzihu’l-Kur’an anil-Metdtn, Beyrut, ts. s. 11. 

174 el-lhlas 112/1. 

175 Yunus 10/44. 

176 el-Ahzab 33/57. 

177 Kadt Abdulcebbar, Mutefdbihu’l-Kur'an, s. 19; a.mlf., $erhu’l-Us(iH’l-Hamse, s. 
600-601. krę. Ebu Zeyd, el-ttticdhu'l-Akll, s. 187. 

178 Kadt Abdulcebbar, Mutefdbihu’l-Kur’an, s. 6-7; Ebu Zeyd, a.g.e., s. 188. 

179 bk. Kadt Abdulcebbar, a.g.e., s. 15; a. mlf., el-Mugni, XII, 173-177; a. mlf., 
$erhu’l-Usuli’l-Hamse, s. 603. 

180 bk, Ebu Zeyd, a.g.e., s. 189. 

181 Ressi, el-Kasim b. Ibrahim b. lsmail, Usulul-Adl ve't-Tevhid, (Resailu’l-Adl 
ve't-Tevhid ięinde), thk. M. Ammara, Daru'1-Hilal, 1971, I, 96. 

182 Ressi, Usul, I, 96. 
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183 Ressi, a.g.e., I, 97. 

184 Sabuni, el-Btdaye, s. 18. 

185 bk. Ressi, Usul, 1, 97. 

186 Yahya b. Huseyin, "er-Reddii Alej-Miicbira" , II, 107. 

187 Genię órneklendirmeler ięin bakmiz. Ibn RUęd, el-Keę/, s. 323-331. 

188 bk. CUveyni, el-Burhdn, i, 419-425. 

189 bk. MatiiridT, Te’vildt, v. 71b. 

190 bk. MatUridi, Kitabu’t-Tevhid, s. 222. 

191 MatUridi, a.g.e., s. 224. 

192 Nesefi, Tebsira, 1, 238. 

193 lsfehani, el-Mufreddt , s. 373. 

194 lsfehani, el-Mufreddt , s. 374. 

195 Simęek, Said, Kur’an’da Iki Mesele, Konya, 1987, s. 30. 

196 Walt, W. Monlgomory, Modem Dunyada Islam Vahyi, (ęev. M S. Aydm), An¬ 
kara, 1982, s. 116-117. 

197 Beyhaki, Huseyin b. Ali, el-Esmd ve’s-Si/d(, Misir, 1358, s. 408; SuyOti, el-lt- 
kdn, II, 8. 

198 SuyOti, a.g.e., II, 8. 

199 bk. Bagdadi, Usulu'd-Din, s. 222. 

200 SabUnI, lsmail, AkidctWs-Selef ve Ashdbu'1-Hadis, ( MecmuatO’r-Resaili’l-MU- 
niriyye ięinde), haz. Muhammed Emin, Beyrut, 1970, I, 111. 

201 bk. Eę’ari, el-lbanc, s. 46-52. 

202 Bagdadi, Vsulu'd-Din, s. 223. 

203 Bagdadi, a.g.e., s. 223. 

204 SuyOti, el-ltkdn, II, 8. 

205 krę. CUveyni, Ebu'l-Me’ali, cl-Akidetu'n-Nizdmiyye, (thk. M. Zahid el-Kevse- 
ri), Kahire, 1992, s. 32-34. 

206 CUveyni, a.g.e., s. 79-80. 

207 Gazali, Faysalu't-Tefrika, s. 163. 

208 bk. Kadi AbdUlcebbar, $erhu’l-Usuli’l-Hamse, s. 600. 

209 bk. Kadi AbdUlcebbar, $erhu’l-Usuli’l-Hamse, s. 606-607. krę. Ebu Zeyd, ef- 
Itticdhul-Akll, s. 165. 

210 RUzi, Fahreddin, Esasu’t-Takdis fi 'llmi'1-Kcldm, Beyrut, 1995, s. 67. 

211 Ktrbaęoglu, M. Hayri, “Mutefabihat Konusundaki Yaklafimlarm Degerlendiril- 
mesi vc Yeni Bir Yaklafim Oncrisi”, (1. Kur’an Sempozyumu ięinde), Ankara, 
1994, s. 369. 

212 Watt, Modem Dunyada Islam Vahy i, s. 114-115. 

213 Zemahęeri, Carullah MahmUd b. Ómer, el-Keęęd/an Hakaiki Gavdmizi’t-Ten- 
Ztl, Beyrut, ts., II, 532. 

214 Esed, ‘‘Kur’an'da Sembolizm ve Alegori”, Kuran Mesajt, III, 1329-1330. 

215 el-En’am 6/103. 

216 Esed, Kur’an Mesajt, 111, 1339. 

217 Esed, a.g.e., 111, 1332. 

218 Elmalrh, Hak Dini, II, 1039. 

219 Muhammed 47/24. 

220 en-Nisa 4/82. 

221 Rizi, Fahreddin, Esdsu’t-Takdis, s. 131. 

222 eę-Suara 26/193-196. 
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223 en-Nisa 4/83. 

224 RAzt, Fahreddtn, a.g.e., s. 131-132; Córcant, et-Ta'rifdt, s. 44. 

225 el-Bakara 2/2. 

226 el-lbrahim 14/52. 

227 lmJm-i Maturidi de insanlarm zihni seviyelerinin farklihgini dikkate alarak 
buna benzer órnekler vermektedir.bk. Kitóbu't-Tevhid, s. 100. 

228 Elmab’li, Hak Dini, II, 1038-39. 

229 Suyfltl, el-ltkdn, II, 16-17. 

230 Ahmed Emin, Duha’l-tslim, III, 12-14. 

231 lrfan Abdulhamtd, lslam‘da ltikddt Mezhepler, s. 227. 

232 Taha 20/39. 

233 bk. Es'ari, Makdl&t, s.165. 

234 er-Ress!’ye górę mu$ebbihe firkasmin literał bir yóntemle te'vil etligi bazi 
ayetler junlardir: Al-i Imrin 3/28; en-Nisa 4/164; Sad 38/85; ez-Zumer 39/67 
vb. Ijte bulun bu ayetleri muęebbihe firkasi, insani, insan-bięimci bir Allah 
telakkisine yol aęacak jekilde te’vil etmistir. 

235 el-En’4m 6/103. 

236 el-Kiyimet 75/22-23. 

237 RessI, el-KUsim b. lbrahim b. Ismail, Ki(dbu'l-Adl ve‘t-Tevh!d ve Nefe't-Te}bIhi 
Ani‘lldhi’l-Vihidi'l-Hamtd, (ResSilu l-Adl ve’t-Tevhtd ięinde), thk. M. Amina- 
ra, Daru l-Hilil, 1971,1, 105. 

238 bk. en-Neml 27/35. 

239 en-Nisa 4/164. 

240 Resst, Nefe’t-Tefbih, (Resailu'1-Adl ve’t-Tevhid ięinde), I, 109. 

241 Ressi, Usal, I, 97. 

242 el-IhUs 112/4. 

243 eę-SOri 42/11. 

244 el-En’Jm 6/103. 

245 el-Kiyime 75/22-24. 

246 el-Kehf 18/110. 

247 er-Ress!, a.g.e., II, 108. 

248 el-A'raf 7/28. 

249 ez-ZOmer 39/7. 

250 el-isra 17/4. 

251 el-Hicr 15/66. 

252 el-Isra 17/23. 

253 es-Secde 41/12. 

254 bk. Yahya b. Huseyin, “er-Reddu ald Mucbirati'1-Kaderiyye”, II, 108-109. 

255 es-Sńra 42/11. 

256 el-lhlas 112/1. 

257 Kad! Abdulcebbar, a.g.e., s. 607. 

258 bk. Kadi AbdOlcebbar, $erhu'l-UsQli’l-Hamse, s. 730. 

259 bk. Zemah$erl, el-Kesjd/, IV, 283. 

260 Ayrica bakiniz. el-Bakara 2/28. 

261 Zemahjerl, e/-Kej}d/, IV, 154. 

262 el-Mu’min 40/46. 

263 Zemahjert, a.g.e., IV, 170. 

264 krę. Zemahjerl, a.g.e, IV, 783-784, 793. 
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265 Zemahjerl, a.g.e., III, 112. 

266 Su Syetlere bakmiz: el-A'raf 7/54; Taha 20/5; ez-Zumer 39/75; el-MU tiiln 
40/7; el-Hakka 69/17. 

267 Diger órneklendirmeler ięin de bakmiz. Mituridi, Kitdbu't-Tevhld, s. 67-76 

268 Yunus 10/26. 

269 el-Kiyame 75/22-23. 

270 Maturldl, Kitabu’t-Tevhid, s. 78-80. 

271 bk. CUveynI, el-Aktdetu’n-Nizdmiyye, s. 32. 

272 bk. Cuveynt, a.g.e., s. 79-80, 81-82. 

273 el-Fetih 48/10. 

274 eę-SOrS 42/11. 

275 KevserJ, M. Zahid, “et-Ta" Itkdt", (Cuveyni, el-AkTdetu’n-Niz4miyye ięinde), 
Kahire, 1992, s. 104. 

276 Nesefl, Tebsira, I, 173-174. Bir bajka eserinde Kur’an’da geęen anlamlan ben- 
zejen kelimeleri te’vil etmede melin ięi baglamlarmi gózónunde luluguna en 
aęik bir órnek ięin bakmiz. Nesefl, Ebu'1-Muln, Bahru’l-Keldmfl Akdidi Ehli’l- 
hldm, Konya, 1327, s. 11-12. 

277 Nesefl, Tebsira, I, 173. 

278 Neseft, Tebsira, I, 241. 

279 bk. Malati, et-Tenbth ve’r-Red, s.39. Aynca benzer górujler ięin bakmiz. $eh- 
ristanl, el-Milel, I, 49. 

280 NejjSr, tslam’da Felseft Dufuncenin Dogufu , II, 276. 

281 bk. E$'art, Makdlat, s. 483. 

282 krj. Eę’ari, a.g.e., s. 483. $ehrisUn! de, Allafin, “AIIah’m sifatlan zdlimn ayn i- 
sidir", mealindeki górujlerini felsefecilerden iktibas ettigi inancindadir. bk. 
SehristanI, el-Milel, I, 50. 

283 Genię bilgi ięin bakmiz. Bolay, Suleyman Hayri, Aristo Metafizigi ile Gazzdli 
Metafiziginin Karęilaftinlmasi, Islanbul, 1993, s. 104-113. 

284 bk. Ej’ari, Makdlat, s. 485. 

285 bk. SehristanI, el-Milel, I, 52. 

286 bk. E$’ari, a.g.e., s. 312. 

287 bk. Ej’arl, a g. e., s.165. 

288 Taha 20/39. 

289 bk. Ej’arl, a.g.e., s.165. 

290 Safii, H. MahmOd, el-Medhal, s. 137-38. 

291 Razi, Abdalkadir, Muhtdru’s-Sihdh, s. 209; IsfehanI, el-Mufreddt, s. 246; Cur- 
canl, et-Ta’rtfdt, s. 139. 

292 Cabirl, Aklin Yapisi, s. 191. 

293 Kadl Abdulcebbar, }erhu’l-UsQli’l-Hamse, s. 87. 

294 a.mlf., el-Mugnl, XII, 77. 

295 BakillanI, Temhtd, s. 33-34. 

296 a.mlf., el-lnsdf, (thk. ‘Imaduddin A. Haydar), Kahire, 1986, s. 25. 

297 Razi, Muhassal, s. 70; Beydavl, Kadl Nasiruddln, Tavdliu’l-Envdr min MetdliTl- 
Inzdr, (thk. Abbas Suleyman), Beyrul, 1991, s. 60. 

298 lei, el-Mcvdkij, s. 39. 

299 SuyUtl, Savnu’l-Mantik, s. 13. 

300 Nejjar, Mendhicul-Bahs, s. 81. 

301 Bagdad!, Usdlu’d-Din, s. 18. 
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302 Ibn Teymiyye, Takiyyuddin, Kitabur-Rcdd ale'l-Mantikiyyin, Lahor, 1982, s. 
159. 

303 Ibn Teymiyye, a.g.e., s. 154-55. 

304 Gazali, el-lktisćid, s. 14. 

305 Curcani, et-Ta’ńfdt , s. 39. 

306 fet, cl-Mcvdkif, s. 35-36. 

307 Bakdlani, Temhid, s. 12. * 

308 bk. Neęęar, Mendhicu’l-Bahs, s.116-117. 

309 Cabirt, Akii Yapisi, s.191. 

310 Cabirt, a.g.e., s.191. 

311 Bakdlani, Temhid, s. 13-14. 

312 bk. 59 Haęr 2: “Ey akii sahiplcń i’tibar ediniz" 

313 bk.Neęęar, a.g.e., s. 132; Ahmed b. Abdullatif, Menahicu bitmami'1-Harameyn, 
Riyad, 1993, s. 143-144. 

314 Kadi Abdulcebbar, el-Muhit bi’t-Teklif, (thk. Ómer Seyyid Azmt), Kahire, ts., 
s. 167. 

315 bk. Maturidi, Kitdhu't-Tevhid, s. 27-28. 

316 Maturidi, a. g. e., s. 28. 

317 Detayh bilgi ięin bakmiz. Kadi Abdulcebbar, el-Muhit, s. 167-168; krę. Cabi- 
ri, Akii Yapisi, s. 208-209. 

318 Genię bilgi ięin bakmiz. Ibn Haldun, Ebu Zeyd Abdurrahman b. Muhammed, 
Mukaddime, (ęev. Zakir Kadiri Ugan), lstanbul, 1991, II, 536; krę. Ctbiri, 
Arap-lslam Aklimn Olufumu, s. 168-169. 

319 krę. Cabirt, a.g.e., s.169. 

320 bk. Kadi Abdulcebbar, $erhu’l-Usuli’l-Hamse, s. 65; Ebu’I-Hasan el-Eę’ari, el- 
Luma’Ji’r-Redd ald Ehli’z-Zeyg ve’l-Bida‘ (thk. Hamude Guraba), Kahire, 1955, 
s.42; Bakdlani, Temhid, s. 22, 26; Neęęar, Menahicul-Bahs, s. 136. 

321 bk. Gazali, Mi’ydru'l-‘llm s.106. 

322 bk. Neęęar, a.g.e., s. 137. 

323 bk. Kadi Abdulcebbar, a.g.e., s. 99, 183, 258. 

324 Sad 38/75. 

325 bk. Eęari, el-lbanc, s. 135. 

326 bk. Eę’ari, el-Luma’, s. 20-23. 

327 bk. Bakdlani, Temhid, s. 11-34. 

328 bk. Gazali, el-lktisdd, s.78-79. 

329 et-TOr 52/35. 

330 Stnkiti, Muhammedu’l-Emin b. Muhammed, Advdu'l-Beyin fi 1zdhi’l-Kur'ani 
bi’l-Kur’an, Riyad, 1403h., IV, 369-370. 

331 el-En’am 6/101. 

332 el-En’am 6/102. 

333 el-Bakara 2/20. 

334 Benzer bir órnek ięin bakmiz. Kadi Abdulcebbar, $erhu'l-Usuti'l-Hamse, s. 
383. 

335 Degięik órneklendirmeler ięin bakdabilir. Eę’ari, el-Luma’, s. 88. 

336 bk. Bakdlani, Temhid, s. 260-68; Cuveyni, cl-lr$dd, s.54-65. 

337 Neęęar, bu delili Ibn Ha!dun’dan naklen getirmektedir.bk. Mendhicu'l-Bahs, s. 
139. 

338 bk. Bakdlani, Temhid, s.32. 
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339 bk. NeęjSr, Mendhicu'1-Bahs, s.139. 

340 bk. Cuveyni, cl-lr^dd, s. 43. 

341 Topaloglu, Bekir, Kelam llmi-Girif, Istanbul, 1981, s. 28. 

342 Yasin 36/78-79; er-Rńm 30/11. 

343 Bu delilin detayli ómekleri ięin $u kaynaklann zikredilen sayfalarma ba kilu 
bilir: Kadi Abdulcebbar, $erhu'l-Usuli’l-Hamse, s. 378-379; el-E 5 'arl, el-l.uma’ 
, s. 22; Bakillanl, Tcmhid, s. 32; Cuveynt, el-lrfdd, s. 177, 372. 

344 bk. Es’ari, el-Luma', s. 35; Bakillanl, el-tnsdf, s. 94. 

345 Bakillanl, Ebu Bekir Muhammed b. et-Tayyib, l’cdzu'l-Kur’an (S0yQtl’nin el- 
Itkdn adli eserinin hami$inde), Istanbul, 1978,1, 22-27. 

346 Fevkiye Huseyin, eI-Cuveyni, Kahire, 1965, s. 144. 

347 bk. Altmtas, Ramazan, “Keldm i Epistemolojide Akhn Degeri ”, C.U.l.F. Dereisi . 
c. V, sy. 2, (Sivas-2001), s. 104-114. 

348 E$’art, Makdldt, 51-52. 

349 Kadi Abdulcebbar, $erhu’I-UsHli’l-Hamse, s. 48-53. 

350 lsfehant, el-Mufreddt, s. 758. 

351 Ózcan, Mdturidi’dc Bilgi Probierni, s. 73. 

352 Cuveyni, el-lrfdd, s. 3. 

353 Curcani, el-Ta'rifdt, s. 297. 

354 Amidl, Seyfeddln, cl-lhkam fi UsitWl-Ahkdm, Beyrut, ts., I, 11; a.mlf., Gayetu’1- 
Merdmft ‘llmi’l-Keldm, (thk. H. M. AbdullatiO, Kahire, 1971, s. 175. 

355 Bakillanl, Temhid, s. 27. 

356 Amidl, a.g.e., I, 11-12. 

357 Yuksel, AmidFde Bilgi Teorisi, s. 108. 

358 bk. Kadi Abdulcebbar, 5erbu’l-Usń/i1-Hamse, s. 45; Esari, Makdldt, s. 312. 

359 bk. Maturidi, Kitdbu’t-Tevhid, s. 7. 

360 Maturidi, a.g.e., s. 10. 

361 krj. Maturidi, a.g.e., s. 135. 

362 Sabuni, el-Biddye, s. 17. 

363 Beydavi, Tavdliul-Envdr, s. 55. 

364 bk. Kadi Abdulcebbar, el-Mugni, XII, 60; Cuveyni, el-lrfdd, s. 3; lei, el-Meva- 
kif, s. 22 

365 Ciiveyni, a.g.e., s. 3, 14. 

366 Taftazani, Sadeddin, $erhu'l-Makdstd, Istanbul, 1277, 1, 25; Yuksel, Anudfde 
Bilgi Teorisi, s. 109. 

367 bk. Ici, el-Mevdkif, s. 28; Yuksel, a.g.e., s. 110. 

368 Ibn Ru$d, Faslu'l-Makal, s. 97-98. 

369 Cuveyni, a.g.e., s. 11. 

370 Al-i lmran 3/191. 

371 el-Gajiye 88/17-20. 

372 Aclflni, Kef/u'l-Hafd, 1, 894. 

373 Bakillanl, el-lnsd/, s. 42. 

374 bk. el-A raf 7/185; Yunus 10/101; es-Sebe' 34/46. 

375 Kadi Abdulcebbar, $erhu’l-Us(ili'l-Hamse, s. 39. 

376 Kadi Abdulcebbar, a.g.e., s. 39-45. 

377 Aydtn, Din Felse/esi, s. 20. 

378 Es'ari, Makdldt, s. 312. 

379 el-Gajiye 88/17. 
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380 Kadi Abdulcebbar, $erhu’l-UsQli’l-Hamse, s. 45. 

381 a.mlf., el-Mugni, XII, 3-4. 

382 Ibnu'1-HumSm, Kemaluddin, Kitdbu'1-Miisdyere, Istanbul, 1979, s. 11-12, 
165-166. 

383 EbU Ya’la, el-Mu’temed fi Usuli’d-Dln, Beyrut, ts., s. 22. 

384 bk. Gazali, el-Mustasfd, I, 81. 

385 Id, el-Mevdkif, s. 28. 

386 el-tsra 17/15. 

387 SehrisUnl, el-Milel, I, 101-102. 

388 Bagdadt, Usdlu'd-Dtn, , s. 24. 

389 Bagdadt, a.g.e., s. 14, 24, 210. 

390 bk. Cuveyni, fr$dd, s. 3; Razi, Muhassal, s. 47; Id, el-Mevdkif, s. 33. 

391 Bakdlani, Temhid, s. 27-28; kr$. Cabiri, Akii Yapisi, s. 286. 

392 Cabirt, a.g.e., s. 287. 

393 Kadi Abdulcebbar, $erhu'l-Usdlu'l-Hamse, s. 87-88. 

394 Gazali, el-tktisdd, s. 118. 

395 Cabiri, Akii Yapisi, s. 291. 

396 krę. Gazali, el-Mustasfd, I, 81; a. mlf., el-tktisdd, s. 119. 

397 Gazali, a.g.e., I, 82; a.mlf., el-lktisdd, s. 121. kr$. lbnu’l-Humam, el-Musdyere, 
s. 165. 

398 Gazali, el-lktisdd, s. 120. 

399 Kadi Abdulcebbar, el-Mugni (Aslah), XIV, 13. 

400 Kadi Abdulcebbar, a.g.e., XIV, 29. 

401 Eęari, Makdldt, s. 356. 

402 Kadi Abdulcebbar, el-Mugnt, XVII, 101-102. 

403 Kadi Abdulcebbar, el-Muhlt, s. 17; a.mlf., el-Mugni, XII, 9. 

404 Kadi Abdulcebbar, $erhu’l-Usdli'l-Hamse, s. 45. 

405 Ebu Azba, Ravzatu'l-Behiyye, s. 96-97; lblag, inayetullah, el-lmdmu’l-A’zam 
Ebd Hanife el-Mutekellim, Kahire, 1987, s. 168-169. 

406 bk. Ici, el-Mevdkif, s. 32; Beyazlzade, Ifdrdtul-Merdm, s. 84-85. 

407 Kadi Abdulcebbar, el-Mugnt, XII, 12. 

408 kr?. Ici, el-Mevdkif, s. 27. 

409 bk. Alevi, Said b. Said, el-Hitdbu’l-Ef’art, Beyrut, 1992, s. 106; Cabiri, Akii Ya- 
pisi, s. 693-94. 

410 Razi, Muhassal, s. 66. 

411 $erif. M. M., “Yunan Diifdncesi", (Serif, M. M., Islam Dujuncesi Tarihi ięin- 
de), ęev. Kasim Turhan, Istanbul, 1990,1, 116; Erdem, lik Qag Felsefesi Tari¬ 
hi, s. 94-96. 

412 bk. Ici, a.g.e., s. 27. 

413 bk. Razi, Muhassal, s. 66. 

414 Nader, Albert Nasri, Felsefetu’l-Mu'tezile, Kahire, 1950, II, 37. 

415 bk. Kadi Abdulcebbar, el-Mugnt, XII, 7; IX, 125. 

416 Kadi Abdulcebbar, $erhu'TUsQli’l-Hamse, s. 388. 

417 Geni$ bilgi ięin bakimz. Kadi Abdulcebbar, el-Mugni, (Tevlid), IX, 37, 124, 
137. 

418 bk. Kadi Abdulcebbar, a.g.e., IX, 67, 77. 

419 bk. Nesefi, Ebu'1-Muin, et-Temhid li Kavdidi't-Tevhtd, Kahire, 1986, s. 302; 
Sabuni, el-Biddye, s. 68. 
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420 E$’ari, Makdldt, s. 250. 

421 bk. lbn Hazm, EbO Muhammed Ali b. Ahmed, el-FasI fil-Milel ve’l-Ehvdi ve’n- 
Nahl, Kahire, 1317, IV, 35; Safil, H. MahmOd, “Min Kazdyel-Menhec", s. 27. 

422 ibn Hazm, el-Fasl, IV, 35. 

423 Jafit, H. MahmOd, el-Amidf ve Arduhu'1-Keldmiyyc, Kahire, 1998, s. 116. 

424 Bagdad!, el-Fark, s. 129-130. 

425 bk. Kadl AbdulcebbSr, el-MuhU, s. 33-34. 

426 Bagdad!, 1/sfilil’d-Dln, s. 24. 

427 Nesefl, Tebstra, I, 42; Bagdad!, a.g.e., s. 255. 

428 Taftazan!, $erhu'l-Akdid, s. 88-92. 

429 Bagdad!, Usfllu'd-Dfn, s.ll. 

430 Mufid, Muhammed b. Nu’man, Ev<Jilu’l-Mafedl<lt, Tebriz, 1371, s. 41; Kumml, 
Kitdbu'l-Makdldl, s. 6, 136; krj. Amid!, Gdyctul-Merdm, s. 88, 111, 135, 180, 
311,328. 

431 Daha geni$ bilgi ięin bakiniz. Kevseri, "Mukaddimetun-Ndfir", s. 18; Aluntas, 
Ramazan, “Ha}viyye’nin Dogufu ve Keldmt Górufleri", C.U. 1. Fak. Derg isi. sy. 
3, ( 1999), s.57-102. 

432 bk. SabOn!, lsmail, Akidetu's-Selef, 1, 106. 

433 SuyOtl, 5avnu’l-Mantik, s. 171. 

434 bk. el-Bakara 2/44, 76. 

435 Fussilet 41/53. 

436 Ibnu’l-Cevzl, Cemaluddin Abdurrahman, Telblsil Iblis, Kahire, ts., s. 2, 79. 

437 bk. Herevl, Abdullah b. Muhammed b. Ali el-Ensar!, Zemmu'l-Kclam, (thk. 
Semlh Dugyem), Beyrut, ts. s. 291-297. 

438 EbO Hanlfe, Nu’man b. Sabil, “el-Alim ve'l-Muteallim 1 ’ ( lmam-i A’zam'in Beę 
Eseri ięinde), ęev. Mustafa Oz, Istanbul, 1981, s. 12. 

439 bk. Heras, Muhammed Halli, fbn Teymiyyc es-Sele/i Nakduhu li Mesdliki'1-Mu- 
tekellimln ve1-FeldsiJe, Kahire, ts., s.56. 

440 MOellifin ju eseri bu górujlerini oldukęa mufassal bir sekilde anlatmaktadir. 
bk. lbn Teymiyye, Takiyyuddin, Der’u Te’druzi’l-Akl ve’n-Nakl (thk. Abdulla- 
tif Abdurrahman), Beyrut, 1997. 

441 Nesefl, Bahru'l-Kel&m, s. 8. 

442 Pezdevl, UsUlu'd-Dln, s. 206. 

443 Fatir 35/37. 

444 Beyazizade, Ijdrdtul-Merdm, s. 76-77. krę. Bagęeci, Muhittin, Allah'i Bilmek, 
Kayseri, ts., s. 90. 

445 Beyazizade, a.g.e., s. 84. 

446 bk. Es’arl, el-tbdne, s. 46. 

447 bk. a.mlf., RisOle/l lstihsdni'l-Havd fi flmil-Kelam, Haydarabad, 1344, s. 88- 
89. 

448 krj. Es'ari, el-lbdne, s. 52-64. 

449 bk. Ahmed b. Hanbel, Risdlefi’r-Redd ale'z-Zen&dika ve1-Cehmiyye, (AkaidO's- 
Selef ięinde), n$r. A. Sami en-Ne}jar, Iskenderiye, 1971, s. 25-103. 

450 E$’ari, el-lbdne , s. 56. 

451 bk. Guraba, HamOde, “Takdim", (E$’ari, el-Luma’), Misir, 1900, s. 6. 

452 Guraba, “ Takdim ", s., 7. 

453 bk. Guraba, “Takdim", s. 7. 

454 E 5 'ari'nin eserlerinin dOjunce seyriyle irtiballandinlarak degerlendirildigi ór- 
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neklemeler ięin bakmiz. Watt, Islam Diifuncesinin Tefekkiil Devri, s.378-386; 
krę. Guraba, “Takdim", s.4-9. 

455 bk. Safit, H. Mahmud, “kazdye’l-Menheę", s. 38-40. 

456 bk. Gazali, el-lktisdd, s.133. 

457 bk. Safit, H. Mahmud, ‘Min Kazdye'1-Menhec' s. 37. 

458 Subht, el-Felsefetiil-Ahldkiyye, s. 41. 

459 Sehristani, el-Milel, I, 56; Subht, a.g.e., s. 41-42. 

460 $ehristant, a.g.e., I, 50. 

461 Kadt Abdulcebbar ansiklopedik bir mahiyet arzeden eserinin bir cildini sirf 
bunun aęiklamasina aytrrmętir. bk. el-Mugni (Nazar ve’l-Me'Arif), XII. 

462 lsfehani, el-Mufredit, s. 495; Ibn Manzilr, Lisdnul-Arab, IV, 2897. 

463 krę. Nesefi, Tebsira, I, 13; Altmtaę, Ramazan, “FuzuWdc Bilgi ve Tabiat Anla- 
yięi”, C.U.l.F. Derpisi. c. VI, sy. 1, (Sivas-2002), s. 43. 

464 Nader, Felsejetu’l-Mu’tezile, I, 53; Subht, el-Fclscfclu'1-Ahlakiyye, s. 42. 

465 Subht, a.g.e., s. 43. 

466 Subht, a.g.e., s. 43; Kilię, Recep, Ahlakin Dini Temeli, Ankara, 1992, s. 95. 

467 Ebu Zeyd, el-llticdhu’l-Akli, s. 189. 

468 Ebu Zeyd, Nasr Hamid, “Tarihte ve Gunumiizde Kur’an Te’vili Sorunsa h", (ęev. 
Ó. Ózsoy), lslami Araslirmalar . c. 9, sy. 1, (1996), s. 27-29. 

469 Ebu Zeyd, el-llticihul-Akh, s. 241. 

470 Tust, Nasiruddin, $erhu’l-Muhassal, Kahire, 1323, s. 25-26. 

471 Beydavi, Tavóliu’l-Envdr, s. 68. 

472 Daha genię bilgi ięin bakmiz. Dogan, Isa, Zeydiyycnin Dogufu ve Górufleri, 
Samsun, 1996. 

473 bk. Tńsi, Nastruddin, Tecridii’l-I’tikdd, Tahran, 1285, s. 10. 

474 Figlah, Ethem Ruhi, tmdmiyye Jtusi, Ankara, 1984, s. 227; Safii, H. Mahmfld, 
el-Medhal, s. 94-107. 

475 bk. Safit, H. Mahmud, el-Amidi, s. 118. 

476 Ibn Rusd, el-Keę/, s. 190-191. 

477 Kadt Abdiilcebbar, el-Mugni, 11, 506; a. mlf., $erhu'l-Usali’l-Hamse, s. 60-75. 

478 Safii, H. Mahmild, “kazdycl-Mcnhcc.", s. 34. 

479 Kadt Abdiilcebbar, $erhu’l-Usuli’l-Flamse, s. 88; Bakillani, Temhid, s. 33. 

480 bk. Ciiveynt, el-Burhan, s. 85; Safit, H. Mahmud, el-Medhal, s. 153. 

481 Kadt Abdulcebbar, el-Muhit, s. 17; Ebu Sa’de, el-Ilticdhu'l-Akli, s. 32. 

482 Kadt Abdulcebbar, $crhu'l-UsCili’l-Hamse, s. 88. 

483 Hufact, Imad, Mcndhicu'l-Bahs fi'l-Akide, Kahire, 1975, s. 25 vd. 

484 Ebu Hanife, Nu'man b. Sabit, “el-Fikhu'l-Ekber", (Imam-i Azamhn Beę Eseri 
ięinde), ęev. M. Óz, lslanbul, 1981, s. 67: krę. Beyaztzade, lfdrdlu'1-Mcrdm, s. 
177-78. 

485 Yahya b. Hiiseyin, “er-Reddu Ale’l-Mucbirati’l-Kaderiyye", II, 107. 

486 el-Fussilet 41/41-42. 

487 en-Nisa 4/82. 

488 el-Burflc 85/21-22. 

489 Kadt Abdulcebbar, $erhu’l-Us6li’l-Hamse, s. 527-28. 

490 el-Enbiya 21/2. 

491 el-Hicr 15/9. 

492 Kadt Abdulcebbar, a.g.e., s. 531-32. 

493 Tartięmalar ięin bakmiz. Kadt Abdiilcebbar, el-Mugni, VII, 19. 
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494 bk. Seyhzade, Nazmul-Ferdid, 14-21. 

495 Kadi Abdulcebbar, $erhu’l-UsuliTHamse, s. 597. 

496 Kadi Abdulcebbar, el-Mugni, XV, 168, 171. 

497 Kevseri, “et-TaTikdt", s. 113. 

498 Ejari, Makdldt, s. 225; Bagdadi, el-Fark, s. 132, 143; EbO Ride, en-Nazzam, s. 
32-40. 

499 Bagdad!, UsQlu’d-Din, s. 148. 

500 Eę’ari, a.g.e., s. 225-26. 

501 Daha bajka iddialarm dókumu ięin bakiniz. Ici, el-Mevdkif, s. 349-351. 

502 bk. Ibn Kuteybe, Tc’vilu Muhtelifi’l-Hadis, s. 30-31. 

503 SabUni, el-Biddye, s. 45; Ici, a.g.e., s. 339. 

504 Bakillani, Temhld, s. 167. 

505 Maturidi, Kitdbu’t-Tevhid, s. 187. 

506 lbn Rujd, Mendhicul — Edille, s. 312. 

507 Kadi Abdulcebbar, $erhu’l-Usuli’l-Hamsc, s. 600. 

508 Kadi Abdulcebbar, a.g.e., s. 603. 

509 bk. EbU Zeyd, el-ltticdhul-Aklt, s. 245. 

510 bk. Ebtt Sa’de, el-ltticdhu’l-Akli, s. 58-59. 

511 Kadi Abdulcebbar, $erhu’l-Usuli’l-Hamse, s. 768; Bagdadi, UsCtlud-Din, s. 8. 

512 Maturidi, K. et-Tevhid, s. 7-11; Bakillani, Temhid, s. 439; Kadi Abdulcebbar, 
a.g.e., s. 768; Bagdadi, a.g.e., s. 21; a.mlf., el-Fark, s. 325. 

513 bk. Bagdadi, Usulu’d-Din, s. 22. 

514 Bagdadi, a.g.e., s. 320. 

515 bk. Ahmed Emin, Duha'1-tsldm, 111, 85-89. 

516 bk. lbn Kuteybe, a.g.e., s. 44-45. 

517 Bagdadi, el-Fark, s. 143; a.mlf., Usulu’d-Din, s. 11-12. 

518 Hayyat, Kitdbu’l-lntisdr, s. 52. 

519 Hayyat, a.g.e., s. 53. 

520 E$'arl, Makdldt, s. 276-77. 

521 el-Bakara 2/282. 

522 el-Bakara 2/282. 

523 en-NUr 24/6. 

524 bk. Bakillani, Temhid, s. 439-440. 
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Dórduncil Ból urn 

GEęMl§l GELECEÓE BAĆLAYAN YÓNTEMSEL ANALlZLER 







I. Aklin Degeri Konusunda 
ęagdaę Yaklaęimlar 


on iki yuzyilda Islam dunyasinm siyasl, askeri, iktisadi, tek- 



nik, endustriyel, kulturel ve dufunce alaninda Bati karęisin- 


da yenik diięmesi, hię ęuphesiz, Miisluman aydinlarin ęalię- 
malanni bilgi referans sistemlerimiz uzerinde yeniden duęunme- 
ye sevketti. Naklin getirdiklerini savunmada akh kullanmayi 
amaę edinen Mu’tezile’nin bir ekol olarak tarih sahnesinden ęe- 
kilmesinden sonra Miisluman dunya bir akii tutulmasi yaęadi. 
Akilci bir kelam ekolu olan Maturidilik de hak ettigi ilgiyi górme- 
di. Bunun sebeplerini sadece Maturidfnin eserlerinin muglakhgi- 
na baglamak dogru degildir. Diger yandan, egitim havzalannda 
ve Miisluman bilincinde eskiyi tekrarlamaya dayali ve diięiinme- 
den ęerhlere, haęiyelere ve ta’liklere kapanma, atil akh adeta giię- 
lendirdi. Ózellikle Eę’ari, selefi ve sufi ęevrelerde nas hamalligi 
yapmak óvguye layik górulurken, eleętirel akia sahip olmak ki- 
nanma ve ‘óteki’ muamelesi górmeye yol aęici bir zihniyete kapi 
aęti. Biitun bu ięteki olumsuz ęabalara ragmen Islam alemini ięi- 
ne diiętugu derin ve dogmatik uykudan uyandiracak, yeniden sa- 
hih lslami yapilanmalara ięlerlik kazandiracak yeni zihni oluęum- 
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lar, degięik bólge ve cografyalarda seslerini yiikselttiler. Bu ke- 
lamci-felsefeci diięiiniirlere gore lslam’in ózii, akhn tespit ettigi 
ve vahyin te’kit ettigi ęekliyle Allah’tn birligine inanmaktir. Islam, 
herhangi bir hukmu ve akldeyi kórukórune bagnazca kabul et- 
meyi degil, tefekkure dayali bir ęekilde algdamayi ve analizi em- 
retmektedir. 

Akii, duęuncenin kullanimmdaki araęlardan sadece biridir. 
Aynca duęunce sózciigii, akh da kapsami ięerisine alan bir boyut- 
tadir. Diięiince kavrami, akii, hayal ve hafizayi da ięerir. Hele hele 
hayal ve hafiza, akildan aynlmayan iki yetidir. ęiinkii akii, ięlev- 
sel olabilmesi ięin hayal ve hafizaya muhtaętir. lęte biz bu bó- 
liimde Islam diinyasmda ózellikle dini duęuncedeyenilejme ve di- 
ni aklrn eleętirisi gibi konularda ózel ęabalar ięerisine giren bazi 
miitefekkirlerin akia yiikledikleri anlam, akil-nakil iliękisi ve di¬ 
ni diięunceyi yeniden yorumlama baglamindaki góruęleri uzerin- 
de duracagiz. 

A. Muhammcd Abduh ve Akhn Degeri 

Yenilikęi bakię, geęmię kiilturel mirasimizi ne toptan redde ve ne 
de onu geliftirme-yorumlama ęabasi sarfetmeden biitun boyutla- 
n ile sahiplenmeye dayamr. Bilakis yenilikęi bakię, kiilturel mira- 
sin ięinden ęikan bir sóylem, baęka bir deyięle, ięinde yaęadigimiz 
ęagla uyumlu olacak ęekilde gelenegin yapisim eklektik bir yak- 
laęimla yeniden iiretme bięimidir. Óyleyse, tecdid hareketi, bir 
yapinin tekran degildir. Eski yapimn geleneksel ęekline tamamen 
bagh kalarak yapilan yenilenme, yenilenme sayilmadigi gibi, 
onun yapisinda bir takim yikim ve redler de yenilenme sayilmaz. 
Kiilturel mirasm ęagin ruhuna uygun duęecek bir ęeklinde yeni¬ 
den iiretilmesi gerektigini tam bir idrakle kavrayan miitefekkir- 
lerden birisi de Muhammed Abduh’tur. O, geleneksel kultur mi- 
rasimizda bir kusur olmadigi hususunda miidrikti. Fakat ona go¬ 
re geręek kusur, ęagin ruhuna uyum saglamayan gerici ve gele¬ 
neksel ba kię aęilarinm yaklaęimlannda idi. Yaęadigi ęagin sorun- 
lari karęisinda aęiri duyarhhk gósteren M. Abduh, son derece iti- 
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zal! bir góruje yónelmij durumdadir. Onun konumu, tam da 
Mu’tezile’nin tarihte yuklendigi misyona ęok benzemektedir. 1 

Islam dunyasimn sorunlarmi kendisine dert edinen Muham- 
med Abduh Kelam ilminin bilgi uretme yóntemini anlatirken, bu 
ilmin nakilden ęok, akia ve akii delile dayandigim sóyler. Kelam 
bilginlerinin adi geęen ilmin yapisi ve amaęlan aęismdan ęok az 
nakle miiracaat ettiklerini, bunu da ancak óncullerini akii delil 
yoluyla tespit ettikten sonra yaptilar, demektedir 2 Abduh, Islam 
Dininin inanę esaslannda Tevhid dini oldugunu, akaid konusun- 
da farkli temellere dayanmadigmi, dolayisiyia, bu dinde en giięlu 
dayanagm akii, en kuwetli rukniin de nakil olduguna vurgu ya- 
parak, lslam’da kóru kóriine taklitęiligin olmadigim, aksinc, akii 
delillere dayanarak peygambere iman etmek gerektigine deginir. 3 
M. Abduh, dini naslann zahirine dayanmaksizin te’vile sarilma- 
mn ónemi iizerinde durur. Akii ile nakil ęatijtigi zaman, aklin 
tercih edilmesinden yana bir góriij belirtir. Aynca, Islam, Allah’a 
ve 0’nun birligine iman konusunda sadece akii delillere ve insa- 
ni dtizeyde cereyan eden fitri nizama dayamr, diyen miiellif, Al- 
lah’a iman, ne Resul’den ve ne de Kitap’tan alinir, aksine akildan 
alimr, górujiindedir. Allah’a iman konusunda geęerli olan astl, 
sadece akii ve onun hiikumleridir. 4 

M. Abduh 'a gore din ve ilim, din ve akii arasinda kuwetli bir 
bag vardir. Her ikisinin aras‘im ayirmak imkansizdir. Ilim, aklin 
meyvasi, din ise, kalbin duygusudur. Ilahi bir rehber olmaksizin 
akii tek bajina toplumlan mutluluga ulajlirmada yeterli degildir. 
Nasil ki hayvanlar, yalmzca, górme orgam ile hissettikleri jeyleri 
idrak edemediklerinden dolayi ijitme orgam olan kulaga ihtiyaę 
duyarlarsa, aym jekilde din de mutluluk yollari ięerisinde, akia 
net olarak górunmeyenleri kejfetmek ięin genel bir histir. Fakat 
bu genel hissi tammasim, kendisine aynlan sahada tasarrufta bu- 
lunmasim ve onun belirledigi akidelere ve yasalara itaat edilme- 
sini saglayan da akildir. Aynca muellif akia ‘mumeyyizlik’ vasfi 
verir. Insan hak ve batil, faydali ve zararli olan jeylerin arasim 
akilla ayinr. Bu konuda o, Mu’tezile’nin asil ve fer’ konusundaki 
fikirlerine aynen katilir. 5 Onun yeni kelam anlayiji, geleneksel 
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kelamdan yararlanarak gelijtirilmij bir telfik ómegidir. 

M uhammed Abduh, aklm degeri uzerinde ęok durur. lslam’in 
akia seslendigini, beęerin akii gucunu iyi kullanmasi ięin onu kó- 
reltecek ve kilitleyecek her tiirlu etkenlere karęi Kur’an’m uyardi- 
gina ięaret eder. Islam duęuncesini yenileme ve ihya fikrine sahip 
olan miiellif, Bati medeniyetinin icatlanni reddetmeden lslam’i 
bir alternatif olarak sunmak ięin, yaęadigi ęagda zor ve uretken 
ęahęmalar yapmiętir. O, Islam alemi karęisinda Bati medeniyeti¬ 
nin gelięimini; duęiince ózgurlugune olabildigince sahiplenme ve 
skolastik aklm egemenliginden kurtulma gibi iki temel nedene 
baglar. Cunku ęagda? Avrupa, 16. yuzyila gelinceye kadar inanę 
ve idrSklere egemen olan dogmatik kilise akh, insanlan cebriye- 
ci/fatalist bir akide ile uyuęturmuętur. Bugiin Islam diinyasi da 
bundan ęok farkli degildir. lslam’in yazgiciligi degil, insanm óz- 
giir bir ęekilde yeteneklerini kullanmasmi te?vik ettigine gónder- 
me yapan Abduh, diger taraftan ‘kulun kendi fiillerini kesbettigi- 
ne inanmak, insam Allah’a ęirk koęmaya góturur’, diyenlere sert 
tepki gósterir. Insanm amellerinin kasibi oldugunu sóyleyen 6 Ab- 
duh’un, bu ve benzeri konulardaki góruęleri daha ęok Maturidi 
kelam ekoliinun góruęleriyle órtuęuyor, dolayli olarak Mu’tezile 
ile de órtuętugu sóylenebilir. Burada Mu’tezilenin ‘haik’ sózcugii- 
nu, Abduh’un ise lafiz-mana iliękisi bakimmdan Mattiridiler gibi 
‘kesb’ sózcugunu kullanmasi dikkat ęekicidir. Onun kesb sózcu- 
giine yukledigi mana, E$’ariligin muglaklik ifade eden ve insanm 
ózgurlugunii gólgede birakmaya aęik anlamlar ęagnętiran bir an- 
lam alamndan ziyade, Mu’tezile’nin; zihinsel inęS, tasanm ve ól- 
ęiip bięmek anlamlan verdigi “haik” sózcugune yukledigi anla- 
mm aymsim ta?ir. Aynca Abduh góruęlerine, husun ve kubhun 
akii oluęunu, bir nassa ihtiyaę duymadan akilla bilinebilecegini 
ekler. 7 Aydmlanma akilsiz olmaz. Muhammed Abduh da gucii 
nispetinde akia yaklaęmi? ve aydmlanma du?uncesini destekle- 
miętir. Fakat onu, tam olarak Bati aydinlanmasi dairesi ięinde 
góstermek dogru degildir. Cunkii onun akii anlayięi, dini bir po- 
zitivizme yol aęacak duzeyde bir akii anlayięi degil, a?kin olania 
bag kurmaya ęalięan lslami bir akii anlayięidir. Hię §uphesiz Mu- 
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hammed Abduh’un dini anlamda yenilenmeye ve taklidi terkct- 
meye ęagiran akilci sesi, Islam rónesansma buyuk katkdar sagla- 
yan Hint-alt kitasi óncu musluman duęunurlerinde de yanki 
uyandiracaktir. 

B. Muhammed tkbal ve Sezgisel Akii 

Islam duęuncesine lslam’m ilk devirlerindeki canhhgi tekrar ka- 
zandirmak maksadi ile "tecdid” (yenileme) fikrini yeniden can- 
landirmaya ęalięan mutefekkirlerimizden bir digeri de Muham¬ 
med lkbal' dir. Bilindigi gibi lkbal, Islam dunyasmda ruhi, fikri ve 
iętimai buhranlann adeta doruk noktalara ulaętigi kaotik bir dó- 
nemde yaęadi. Fikri buhran, lkbal’e gore neredeyse be§ asri bulan 
bir durgunlugun sonucuydu. Islami bilinęte dogan rasyonellik 
krizi, musluman genę nesilleri huzursuz etmekte ve bu yuzden 
onlar, inanęlarinm taze bir yorumunu ózlemle beklemektedirler. 8 
Bunu yapabilmenin ilk ęarti ise, Kur’an’in dinamik diinya góruęii- 
ne, yani onun ilahiyat, alem, insan ve cemiyet anlayięina dónmek 
ve oradan alman dinamik ruhla muslumamn tarihi tecriibesini 
degerlendirmektir. 9 Bunu yapabilmenin yolu da geleneksel bilgi 
sistemini yeniden gózden geęirmekten geęmektedir. lkbal, lbn 
Riięd ve Mu’tezile tarafindan sergilenen akia duyduklan ajin gu- 
veni, diger taraftan da Gazali’nin anti-rasyonalizmini ve kuękucu- 
lugunu eleętirmiętir. Bu sebeple o, lbn Teymiyye gibi, akil-nakil 
arasmda bir ęatięmanm degil, muvazenenin oldugu fikrine gitti. 10 
lkbal, hakikatin bilgisine ulaęmada salt akilla yetinmenin bir 
acizlik oldugunu, burada dinin de devreye birlikte girmesi gerek- 
tigini ifade eder. Aynca o, “akil-nakil” dengesinin gózetilmesine 
buyuk ónem verir ve dii§unceyi “Cibrilin kanad i”na benzetir. lk- 
bal’e gore, nubiiweti inkar edenler fikri alanda mukemmeliyete 
ulaęamazlar. Aksine, cehalet, ęuphe ve hayret karanhklarmda 
kaybolup giderler. Bu aym zamanda mantikęi pozitivizmin bilim 
anlayięina bir tepkidir. Bundan dolayi Bati dufuncelerini de iyi 
taniyan M. lkbal, dufiince ehline salt akilla yetinmek yerine zo¬ 
raniu olarak niibuwete imam ve o miiesseseden yardim istemeyi 
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vasiyet ediyor. 11 

Muhammed lkbalin felsefesi, temelde din! bir felsefedir. Miiel- 
life gore, felsefenin amaci, ruhu, serbest ve simrsiz araętirmadir. 
Felsefe her yetkiye ve yetkiliye ęupheyle bakar. Dinin temeli ise, 
imandir. Iman, tipki bir ku$ gibi, aklin takip etmesi imkansiz 
olan górunmez bir yolu górebilir. Durum bóyle olunca, felsefenin 
tiimuyle rasyonel metodlarim dine uygulamak mumkiin miidur? 
Eger inanma sadece bir duygudan ibaret olsaydi, buna olumsuz 
cevap vermek gerekirdi. Halbuki lkbal, dinin “kognitif’ bir yam- 
mn olduguna dikkatlerimizi ęeker. Dufiince ile din arasinda ha- 
yati baglar bulundugundan sóz eden lkbal’e gore, dinin temel il- 
kelerinin akii bir temele dayandirilma ihtiyaci, musbet ilim dog- 
malarmin ihtiyacindan daha ęoktur. ętinkii her iki duygu aym 
kókene bagli oldugu ięin birbirini tamamlarlar.lkisi de hayattaki 
fonksiyonlan ólęiisunde aym geręegi górmeye ęalijirlar. Berg- 
son’un hakli olarak dedigi gibi, “sezgi, akii ve zekdmn iistun bir 
$ehlidir.” 12 lkbafin bu duęuncelerinden anladigimiz kadari ile, o, 
Mu’tezile’nin akii anlayięinm aksine, hakikate ulaęmanm kavram 
dięi yollanna da iltifat ederek, dinin salt akii mefhumlardan mii- 
teęekkil bir nizam olmadigim savundu, akii ve aęk arasinda bir 
senteze gitti. Onun bu sentezinin yeni adi, sezgisel akildi. ęunku 
bóyle bir akii anlayięi, Mu’tezile’nin mekanik akii ve Gazalfnin 
diięunce ile sezgi ayrimina yol aęan akii anlayięindan da uzakti. 13 
Muhammed Ikbafde sufi bir yón hissediyoruz. Ona gore tasav- 
vuf, benligi inkar eden, huzu’, tembellik ve hezimet degil, kuwet 
tasawufudur. O, insanda irade hurriyetini tammayan bir tasawuf 
anlaytęina karęidir. Bóylece o, ęerefli bir ęekilde insan hurriyetini 
savunmakla, insanda gtię ve kuwet olmadigim iddia eden, óztin- 
de cebriye akidesini taęiyan siyasi ve felsefi amilleri ortaya ęikar- 
di. O, siirekli olarak tecdid alamnda akii ile kalb arasim birleętir- 
meye ęagn yapti. Descartes, nasil ki, “duęunuyorum, o halde va- 
nm” demięse, Muhammed lkbal de “ben aęikim, o halde vanm” 
demiętir. O, ruhun hakkiki cevherinin aęk olduguna inanir. 14 

M. lkbal, lslamiyette akii temelleri araętirmanm bizzat Hz. 
Peygamber tarafindan baęlatilmię oldugu, góruęiindedir. 15 lkbal. 


428 



GECM1S1 GELECEGE BAGLAYAN YÓNTEMSEL ANALlZLER 


lslam’in doguęunun istidlall aklin doguęu oldugunu sóylemeye 
bir engelin olmadigim górur. Kur’an-i Kerim’de surekli akia ve 
tecriibeye, insan biliminin kaynaklan olan tabiat ve tarihe atiflar- 
da bulunulur. Fikir hiirriyetinin kefili olan Islam, daima aklin 
konumunu yiiceltmię, insam eęya iizerinde akii ęikarimlarda bu- 
lunmaya ęagirmiętir. Insan afak (dtinya) ve enfiis (benlik) gibi 
bilgi kaynaklanndan yararlanarak Mutlak Hakikat’in bilgisine 
erifebilir. Zira, bu hayatta olgusal ięaretleri góremeyen, gelecek 
hayatm geręeklerine karęi kor kalacaktir. 16 

M. Ikbal, dinde akii nazann ónemi iizerinde lsrarla durmuę- 
tur. Bu hiębir zaman, ne dine karęi felsefenin yuceligini ve ne de 
felsefeye kar§i dinin yuceligini dile getirmedir. Aksine, o, her iki- 
sini kendi alanlarmda degerli bulmakla birlikte, yine de aradaki 
farkin ya da sinirin gózardi edilmemesi kanaatindedir. Ómegin, 
din, ne sadece duygu ve ne de sadece soyut bir diięiincedir. Din, 
insan butunlugunun topyekttn bir ifadesidir. Dinin takdir edilme- 
sinde felsefenin (akii) yeri ve ónemi asla kuęultulmemelidir. Di- 
nl tecriibe, duygu ve akii yam agir basan bir tecrubedir. 17 

Ikbal modern akii ile Islam! akii arasinda mukayeseler yapar. 
Miiellife gore, Yunan felsefesi, ięlevsel aklin ufuklanni genięlet- 
mesine ragmen, genellikle muslumanlarm Kur’an ile ilgili góriię- 
lerini karartmiętir. Ómegin, Sokrat (m.ó. 384-322) biitiin dikka- 
tini sadece insanlarm dunyasma ęevirerek, tabiati ve tannyi ih- 
mal etmiętir. Ona gore araętirma bitki, bócek ve yildizlar iizerin- 
de degil, yalmz insan ęevresinde yogunlaęmahydi. Bu ufacik bir 
arinin bile ilahi ilhamdan yararlandigim belirten ve okuyuculan 
surekli olarak ruzgarlann degięimi, gunduziin geceye dónuęiimu, 
bulut ve yildizlarla dołu gókyuzii ile sonsuz fezada yiizmekte 
olan gezegenleri gózlemeye ęagiran Kur’an’in ruhuna tamamiyla 
ters dtięen bir olgudur. 18 Ikbafe gore, musliiman akii, bu simrli 
alemde nefsini esir etmez. Simrli olan miisluman akii, simrsiza 
geęer ve varlik aleminden Hakk’a intikal eder. Burada Ikbal, 
Kur’ani bir delil olarak: “$uphesiz ki en son gidif ancak Rabbine- 
dir” 19 ayetine atifta bulunur. Bu ayet, Kur’an’in en derin fikirleri- 
ni ięermektedir. En son gidi§ (miinteha) yildizlara dogru degil, 
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sonsuz bir evrensel hayat ve maneviyata yónelłk olmahdir. Yunan 
akii, fiziki alanla simrhdir. Islam akh ise, bakięlarim sonsuza ęe- 
virir. 20 

Ikbal, Islam dunyasinm ięine diiętugu fikri krizin aęilmasin- 
da, iętihadi aklin devreye sokulmasim ónerir. Bu konuda tarihi 
órnekleri yine kendi geleneksel mirasimizda bulabilecegimizi ifa- 
de ederek, meselelerin ęóziimunde, Islam’da naslan hikmet teme- 
linde yorumlayan ilk eleętirici ve hiłr fikirli akii sahibi diye nite- 
lendirdigi Hz. Ómer’i órnek gósterir. Bóylece o, modern akilcihk 
ve liberał bir yaklaęimla, geęmięi tamamen reddetmek yerine ge- 
lenekten yararlanarak, gelecegi kurmanin mumkiin oldugunu 
vurgular. 21 

Bugiinun duęiince sorunlanmn geęmięten kopuk olmadigina 
inanan ve bu sorunlan ęózmede geęmię kiilturel mirasimizin 
kóklerine dónmeyi óneren bir ba§ka musluman duęiinur de Mu- 
hammed Abid el-Cdbiri' dir. 

C. Muhammed Abid el-Cabir! ve Eleętirel Akii 

M uhammed Abid el-Cdbiri 'nin ise, ęalięmalanm daha ęok Islam 
kultur haritasi ięerisinde kadim musluman zihniyetin (aklin) 
urettiklerini araętirma ve incelemeye yóneldigi góriilur. Cabiri’ye 
gore sahip oldugumuz ve kutuphanelerimizi dolduran kiilturel 
mirasimiz, akilci duęiince ve mantigi temel alan bir bilgiden ziya- 
de, sózlu gelenegin ve bilgeligin nakledilmesini temel alan bir bil- 
gi birikimine sahiptir. Grek uygarliginm felsefe, Bati uygarhgimn 
bilim, Islam uygarhgimn ise, fikih uygarligi oldugu tespitinde bu- 
lunan Cdbiri, belli bir tarihi akiętan sonra rey’in kanunlaętirilarak 
geęmięin meęrulaętinldigindan yakinir. ęiinku bu zihniyetin so- 
nucu olarak metinler dogmalaętinldi, taklid óylesine formiilleęti- 
rildi ki doktrin, ózgun kaynaklardan iętihadi aklin yol gósterme- 
siyle degil; ancak, ónyargih olarak peęinen kabul edilmię Fikih ve 
Kelam okullanndan birisinin ógretileri aracihgi ile tiiretilebili- 
yordu. Cdbiri'ye gore bu metodoloji turii, o dónemden bu yana 
Islam sóylemine belirli bir zaman dięi tarihsiz bir karakter kazan- 
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dirmiętir. 22 

Tarihin dięinda kalmamak ve tarihe mudahil olmak ięin ycnl 
leęmeyi kendi kulturel varligimiz ięerisinde nasd geręekleętiri-cr 
giz? Bu soruya Cabiri mevcut kulturel mirasimizdan neyi alip nc 
yi birakacagimizi belirledikten sonra ancak kapsamh bir cevabin 
bulunabilecegine inanir. O, geleneksel mirasimizin genlerinde vc 
damarlannda atil akia karęi zihinsel sięrama yapmamizi saglaya- 
cak ve yeni metodolojiler geliętirmemize model oluęturacak elej- 
tirel akii ómekleri bulabilecegimiz kanismdadir. Bu konuda o, 
Endiilus Islam medeniyeti projesini incelemeyi tavsiye eder. Ór- 
negin, CabirEnin ifadesine gore, tbn Hazm' m (6.456/1064) zśhi- 
riligi, sanildigi gibi akia baski uygulamak degil, aksine biręok bo- 
yutu olan; Stil akia, Slemin olagandięrkaręilanmasina, taklit ve 
kiyasa karęi bir devrimdir. Bu devrimci tavir, Endulus’lii mute- 
fekkiri, her ferdin iętihad etmesinin gerekliligine, hiębir ęahsin 
hiębir ęahsi taklit etmesinin caiz olmadigina góturdii. O hayati 
boyunca insanlan nassin zahirine baglanmaya davet etti, arna hię¬ 
bir zaman akii baski altina almayi hedeflemedi. Aklin degerini ve 
ytice konumunu daima gózetti. 23 

Epistemolojik konularda Musluman aklin durumunu irdele- 
yen Cabiri, 5d(ibi’nin (6.790/1388), akii, nassa lafizci yaklaęimin 
tutsakligindan kurtararak makasid ve maslahat alemiyle irtibat- 
landiran, akii kullanmanm bir bięimi olan iętihadin ónune genię 
ufuklar aęan projesinden modern zamanlarda Islam! ilimler ięin 
yeni metodolojik yaklaęimlarm ipuęlarmi bulabilecegimiz duęun- 
cesini dillendirir. Butiin bunlar, geleneksel zengin kulturel mira- 
simizda bulabilecegimiz temel malzemelerdir. Cóbirt, kulturel 
mirasimizda yenileęmeyi ve degięimi ónleyici bir takim aęilmaz 
alanlar olarak górulen “ otoritelerden " sóz eder. Bunlar; manayi 
gólgede birakan, eęyanin hakikatini ara§tirmak yerine manalan 
lafizda arayan lafzin otoritesi, gucunu sadece rivayet ve icmaya 
dayandiran asltn otoritesi ve insamn ózgtirlugunu hięe sayarak 
yazgici bir ilahi irade anlayi§ina yaslanarak Musluman tecrubcde 
cebri inanci siyasi bir ideoloji haline getiren Emevl yóneticileri- 
nin kurumlaętirdigi tecviz otoritesidir. lęte geleneksel sunn! Kela- 
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mi aklin dini akidesinin teorik yapisim ilahi inayet góruęu degil, 
mutlak ilahi irade góriięu oluęturmaktadir. Bu tecviz ve cebir gó- 
ruęii, saf Islam dini tarafindan degil, tarihte Musltiman hukum- 
darlar tarafindan siyaset yoluyla temellendirilmiętir. Dii, ęeriat, 
akide ve siyaset, butun bunlar kulturiin referans ęeręevesini olu$- 
turan ana unsurlardir. Arap aklinin yenilenmesi de ancak, bu un- 
surlann otoritelerinden kurtulmakla mumkundur. Burada lbn 
Hazim, lbn Rtięd, §atibi ve lbn Haldun’un duęuncelerinde teba- 
ruz ettirdigimiz yónleri dikkate alalim derken, ne bunlart oldugu 
gibi kopyalamayi, ne de góruęlerini benimseyerek kor bir taklitle 
benimsemeyi kasdediyoruz. Burada bizim sóyledigimiz ęey, onla- 
nn akilci ve eleętirel yónelimini bizi kultur mirasimiza baglaya- 
cak ęikię noktalan olarak kabul ettigimizdir, diyen Cabirfye go¬ 
re medeniyetimizin inkięaf yolu, “akii, varhklari sebepleriyle bir- 
likte kavramaktir,” diyen lbn Ru$d'i in el-Ke$f an Menahicil-Edil- 
le.. adli eserinde uyguladigi yóntemden geęmektedir. 24 

D. Hasan Haneii ve Teo-Politik Akii 

Cdbiifnin, sosyo-tarihsel bir duzeni meęrulaętirmak ięin Kur’an 
fenomeninden hareketle degięik dini-siyasi otoriteler tarafindan 
baęvurulan akii duzenlerinin bir órnegi olan “tecviz otoritesi"nt 
getirdigi felsefi-kelami eleętiri ile Hasan Hanefi' nin akideyi yeni- 
den yorumlamayi hedefleyen “ tecdid” projesi arasinda yóntem 
bakimmdan bazi farklar sózkonusudur. Fakat her ikisinin birle§- 
tigi bir nokta, geleneksel kelam ilminde akii, bilgi uretmede mus- 
takil olmayan ve naklin dediklerini dogrulamak gibi bir misyon 
bięilen akildir. Tarihte dint-siyasi oligaręik zumreler tarafindan 
akia yuklenen tarihsel misyon, salt ęikarlar ięin nassi te’vilde kul- 
lamlan bir araę olmuętur. Bu bakię tarzi insam, ózgur bir ęekilde 
edimde bulunmayi ortadan kaldinci negatif bir insan profili hali- 
ne getirmiętir. 25 Yani bireyin elinden kendi bireysel kaderini ta- 
yin etme hakki ahnmiętir. Bóylece Allahhn kendisine tamdigi bi¬ 
reysel yeteneklerini kullanmadaki giię potansiyeli elinden alinan 
ve tamarmyla ozgurlugunii kaybeden insan, cevher olmak yerine 
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varhgi baękasina dayali araz haline dónuęturiilmuętur. Hasan Ha- 
nef T’nin sózunii ettigi teo-politik akii , Islam dunyasim kaplayan 
bir “zihniyetin” tanimi ięin kullamlmaktadir. Bóyle bir zihniyctin 
arka plamnda Eę’arlligin kaderci akii anlayięi yatmaktadir. Bugun 
Miislumanlarin problemlerinin ęózumunde Eę’arlligin ikili ko- 
ęumlu iradeye dayali akii anlayięi degil, akii vacibatlan savunan 
Mu’tezill ve Maturidl akii anlayięi daha uygun duęmektedir. Akil- 
vahiy dikotomisi aklin lehine agirlik kazanmalidir. Bunun órnek- 
lerini tarihsel mirasimiz ięerisinde bulabiliriz 26 diyen Hasan Ha- 
nefl, Islam uygarligim oluęturucu akii ile gunumuzun dinl akii 
anlayięi arasinda mukayeseler yapar. Órnegin, lslam’in ilk yilla- 
rinda ortaya ęikan medeniyet, vahyin destekledigi akia dayanmię- 
ti. Bu sebeple mutekellimler ve akilcilar, akii kullanmaya ęagiri- 
yorlardi. Zira, namazdan ónce mukellefe ilk gerekli olan aklini 
kullanmakti. Bir kimse aklini kullanabilecek duzeyde degilse o 
kimseye teklif de yoktur. Henuz aklini kullanabilecek bir dtizeye 
gelmemię olan bir kimse, namaz gibi dinin furu’ ile ilgili boyutla- 
nndan sorumlu degildir. Muellife gore lslam’in altin ęaginin ya- 
ęandigi dónemlerde fukaha, naklin esasmin akii oldugunu; sarih 
akilla sahih menkOlun uyuętugunu sóyliiyorlardi. Mu’tezile ise, 
husun ve kubhun akii oluęunu dile getiriyordu. Diger taraftan 
felsefe ve ęeriat aym memeden siit emen ikiz kardeęe benzetili- 
yordu. Peygamber ve filozof tek bir ęahis, felsefe ve din tek bir ha- 
kikat gibi degerlendiriliyor, her iki alanda ortaya ęikan farklili- 
gin ise, yóntemden kaynaklandigina inamliyordu. Hasan Hane- 
fi’ye gore bugiin ęartlar ęok degięmiętir. Artik musluman zihni- 
yette, aklin esasi, nakildir. Fukaha, akii ve nakil ęeliętigi zaman 
nassi tercihe ęagirmaktadir. Beęerin hakimiyetine karęilik Al- 
lah’in hakimiyeti ortaya ęikmiętir. 27 Biitun bu sapmalara ragmen, 
acaba, akii dięlayici nakilci bir tutumdan tekrar, ózgiin ve yarati- 
ci diięunce iiretmeye geęmemiz nasil mumkiin olacaktir? 

Hasan Hanefi, ęagimizda araętirma yapanlarm bilimsel kay- 
naklar dikkate alindiginda uę yónteme baęvurabileceklerini dile 
getirir. Bu yóntemlerden ilki, Bati kiilturune dayanmak ve bilgi- 
nin konusunu ondan almaktir. Halbuki, bu bilginin ęogu herme- 
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nótige iliękin ęagdaę felsefe ięerisinde yer alir. Bu yóntemin ku- 
suru, yorum ilimlerini sadece Bati kultiiru ile sinirlandirarak, 
onu ózel ęartlariyla genelleętirip butiin kiilturlere ęamil kilmasi, 
yorum ilimlerinin ortaya ęiktigi diger medeniyetlerdeki gelięme- 
leri gormemezlikten gelmesidir. lkincisi , yine araętirmaci, kadim 
kulturumuze ve onun yorum yóntemleri ve egilimlerinden yola 
ęikarak ilmi materyallere dayanir. Bu yóntemin guęlugii, araętir- 
maci, yeni bir okuma tarzi geliętirmeden eskilerin sóyledikleri 
ęeyleri tekrar eder. Eger okusa bile, onu, BatEdaki ęagdaę tefsir 
bilimlerine dayali olarak yapar. Bóylece her iki kulturę iliękin 
te’vil (yorum) bozuk olur. 28 Hanefi, “ęagda$ bir tefsir teorisi var 
midir?” ęeklindeki bir ęahęmasinda, bu eski yóntemin ęikmazla- 
rina deginir. Eski geleneksel tefsir yónteminin hala, insani eksen 
alan bir teori olmaktan ęok, Allahhn varhgmi eksen alan bir yón- 
tem oldugunu iddia eder. Yine mevcut tefsirin dilinin, lslam’in 
ilk ortaya ęiktigi ęevre ęartlarina bagli kaldigi ięin, iktisad! ve top- 
lumsal konularla ilgili sorunlar, siniflar arasi farkhlaęmayi hedef- 
leyen yorumlara sahiptir. Halbuki nzik konusundaki yorumlar, 
siniflar arasi farkhlaęmayi degil, yakinlaętirmayi hedeflemelidir. 
Hanefi’ye gore, klasik tefsirlerin tumu, ister nakle, isterse re’ye 
dayansin, teorik analiz ydntemine bagli kahr. Yorumcu, saf akilla 
metinden manayi ęikarir ve sonra da nakle ya da akia dayali de¬ 
bile bu yorumu kanitlama yoluna gider. Teorik analiz yóntemi¬ 
nin ęigir aęici, eleętirel ve yaratici olmaktan ziyade, tabi, eklenti 
ve onaylayici gibi biręok kusurlan vardir. 29 Uęuncu yóntemde ise 
araętirmaci, her ikisi de ilmi materyallerle dołu olan ve nakil mer- 
halesinden yaraticihk merhalesine geęmeyi hedefleyen kendi ka¬ 
dim kulturumuze ve Bati kulturune referansta bulunmadan, han¬ 
gi tiirden olursa olsun naslarla ilgili konularla meęgul olan her- 
kesin ortak insani tecriibesinin analizine ve saf aklin mantigina 
dayanir. 30 Hanefi, bu uęuncu yóntemin guniin koęullarina, ęagin 
diline ve idrakine daha uygun bir ęalięma oldugunu sóyler. Ken- 
disi, din! naslari yorumlamada empirist bir felsefl ba kię olan ‘de- 
neysel analiz’ yóntemini benimser. Yukanda degindigi gibi, nasla- 
n anlamada kadim kulturel mirasimiza ve Bati kulturune refe- 
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ransta bulunmadan ięe baęlar. Onun yóntemi, sufilerin muęahe- 
desine benzer. Deneysel analiz yóntemine bagli bir okumamn 
ęekli, naslarm manasim dogrudan aęiklamaya ihtiyaę duymaksi- 
zin, kendisiyle hissedilen ęeyleri vasfetmedir. 31 Hasan Hanefi’nin 
indirgemeci yónteminin aksine, Arap aklmin eleętirisi iizerinde 
yogunlaęan Cabiri ise, kendi kulturel gelenegimizden kopmadan, 
gelecegi kurmada, geęmięin kulturel mirasinin gózardi edileme- 
yecegini savunur. Yeni bir akd anlayięinm ihyasi, ancak, kulturel 
mirasimizt yeniden tamyarak ve ureterek, ona eleętirel akii tat- 
bik etmekle geręekleęebilecegine inamr. Hasan Hanefi ise iistu 
kapali ve hakli olarak Cabirfnin akii, irkla nitelendirmesini eleę- 
tirir. Arap akii, Arap aklinin eleętirisi, Arap aklmin yapisi gibi ad- 
landirmalann kadim gelenegimizde oltnadigina deginir. Aklm 
kavmiyeti olmaz, diyen Hanefi, her insanda bulunan saf akildir, 
akii uygarliga ve gelenege delalet etmez, góruęiindedir. 32 Her iki- 
sinin de birbirini eleętirmede haklilik paylari vardir. Acaba Hasan 
Hanefi, “deneysel analiz yóntemini” gelenegi okumadan ve onun 
ięinden geęmeden mi buldu? Bóyle bir yóntem, herkes ięin geęer- 
li midir? Bir nevi, deneycilik ekoliinun yeni bir versiyonu gibi gó- 
riinen bu yóntemi bilgi elde etmede tek belirleyici olarak górmek 
ne kadar nesneldir? Bu sorularm da cevaplandinlmasi gerekir. 

E. Muhammed Arkoun ve Dinsel Aklin Eleętirisi 

ęahęmalannda dinl duęiincenin yeniden ęózumlemesinde ve 
dinsel aklin eleętirisinde yogunlaęan ęagimiz duęunurlerinden bi- 
risi de Muhammed ArJ?oun’dur. O, lslam’in altin ęagim Hz.Pey- 
gamberin vefatmdan (m.632) lbn Haldun’un ólumiine (Ó.1406) 
kadar geęen dónem olarak nitelendiriyor. Arkoun’a gore, lslam’in 
ęogulcu altin ęagimn sona erięiyle birlikte, Islam dunyasinda sko- 
lastik bir asir baęlamiętir. Skolastik asrin geęerli oldugu bu dóne- 
min en belirgin karakteristik ózelligi, yeni ve ózgun bilimsel 
iirunler ortaya koymak yerine, geęmięin tekranyla yetinmektir. 
Yine Arkoun, ózellikle Musluman ulkelerdeki universitelerde ve 
hatta ilahiyat egitimi yapan kurumlarda, akademisyenlere “du$u- 
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nulmezi dufunmeyi” ónleyen akademik bir aklin egemen oldugu- 
nu sóyluyor. Akademik akii ya da skolSstik akii, adeta eski 
ma’kfllatlan tekrarlayan, belirlenmię bir konuda malumat yigini 
topladigi halde bu bilgileri ęózumleyememek ve tefekkure dayali 
analizler yapamamak tarzi olarak degerlendiriliyor. Hię ęuphesiz 
bu, Islam mirasi uzerinde arkeolojik bir kazidir. Arkouria gore 
yeni bir zihniyetle Islam aydinlanmasi yaęanmak isteniyorsa, bu- 
gun ilk yapilmasi gereken ve Islam aleminde biitun egitim-ógre- 
tim havzalarma egemen olan geleneksel dini aklin eleętirilmesi- 
dirA3 

Muhammed Arkoun’un eserlerinde sikęa sóz ettigi “dinsel akii 
nedir?" Dinsel akii ile dilbilgisi, mantik, tarih, matematik bilimle- 
ri v.s. gibi her bilimin gerektirdigi teknik akillar arasmda hangi 
iliękiler bulunmaktadir? Birincinin ikinciler uzerinde tek yanli 
etkisi veya belki de ikincilerin birinciye karęi tepkileri var midir? 
Muellife gore, dinsel aklin degięmez ózelliklerinden biri, teolojik 
bir ęeręeve ięinde, gidimli bir faaliyeti mumkun kilan ónkabuller, 
postulatlar ve kamlari sorgulamaksizin pratik tutarliliklar kurma- 
ya ęahęmasidir. 34 lęte bu nedenle dinsel akii, pozitif, simrlandin- 
labilir, gózlemlenebilir nesneler uzerinde ęalięan, tum ięlemlerin 
hesabim verebilen ve vermek zorunda olan bilimsel akii ile sii- 
rekli gerilim halinde bulunur. Arkoun, dinsel akii ile bilimsel akii 
arasmda ortaya ęikan gerilim noktalarinm nasil izale edilmesi ge- 
rektigi gibi konularda fikir yurutur. Ónce, dinsel aklin nasil bir 
duęunce yapisina sahip olduguna deginir. Islam dunyasinda ege¬ 
men olan ve óziinde selefi bir Islam anlayięmi yansittigi izlenimi 
veren dini duęunce, kutsal metinlerden destek alir ve kat’i delil- 
leri ondan ęikarir. Bu duęunce bięimine bir itiraz yóneltildigi za- 
man, ya itirazin sahihligini inkar eder, ya dini akii yurutmelerin 
beęeri beyan ve aęik anlatimlardan óncelikli ve ustiin oldugunu 
izah eder ya da eleętirel aklm óncelikleriyle imanin temellendiril- 
digi ęeyler arasmda tam bir insicamin varligim savunur. Arkoun, 
ózellikle ikinci sóylemin insan haklan, hoęgóru, demokrasi, sivil 
toplum, laiklik ve sosyal adalet gibi siyasi sóylemlere iliękin ge- 
nel mes’elelerde baęi ęektigini ileri surer. 35 
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Arkoun’a gore din olgusu ile ilgili dini araętirmalar siyasi, ię- 
timai, hukuki ve ahlak! sorunlar ęevresinde geęerli olan tartięma- 
larla simrlandinlamaz. Bilakis bu ilml araętirmalar, bilim adamla- 
rimn tarih, sosyoloji, filoloji, karakteroloji, antropoloji, psikoloji 
ve psięik tahlil alanlannda ortaya koyduklari baęarilara ęamil ola- 
cak ęekilde bu tartięmalarin ótesine geęmesi gerekir. Cunkii bu 
bilimsel disiplinler, surekli araętirma yóntemlerini degiętirmeye, 
yenilemeye ve hem de biyoloji, kimya, fizik ve astroloji ilimleri- 
nin keęifleriyle irtibatlanmię sorunlarla miras kalan eski prob- 
lemler, degięmeye devam etmektedir. Bu ilimlerin keęifleri mad- 
de, alem ve varolu$la ilgili góruęlerimizi kókten degiętirmiętir. 
Madem ki, dinler de butun bu alanlarm hepsinde kesin bilgi ver- 
digine gore, her iki bilgi turunun ya da her iki akii tarzmin-dini 
akil/bilimsel akii- eęit diizeyde lutulmasi gerekir. Bu iki bilgi tu- 
runii ve akii anlayięim birbirleriyle karęilaętirmaktan amaę, iki 
bilgi turunden birinin digerinden ustiin oldugunu (bilimci aklin 
militan tepkisine yol aęan dogmatik ve teolojik aklm yuzyillardir 
yaptigi §ey budur) ya da bu aklin digerinin ónune geętigini aęik- 
lamak degildir. Biz bugiin eskilerin yóntemlerine dayanan Fara- 
bi’nin “Kitóbu’l — Cem’ Beyne Re’yeyi’l-Haktmeyn” adli eserinde 
yaptigi gibi iki góruę ya da birbirine aykin iki tutum arasim bir- 
leętirmeye guę yetiremeyiz. Bugiin ancak bizim hedefimiz, her 
aklin kendisine §iar edindigi tutumlan, yóntemleri, ilkeleri, ón- 
culleri, istidlal (akii yurutme) yollanm ve olaylarm geręekligine 
getirdikleri yorumlan, herbirinin neticelerinden olan olgusal ya 
da insan hayati, insanin uretimleri, ilerlemeleri, ózgiirluk ęabala- 
n, gerilemesi, baęansizligi, giięsuzlugu, degerlerinin aęinmasi, 
górufleri, sistemleri, mutluluk ve kurtuluęu geręekleętirmeyi 
amaęlayan gayretlerini aęiga ęikarmaktir. 36 Yoksa amaę, dinsel 
akii ile bilimsel akii arasindaki iliękileri, yanętirmaci bir tavirla 
ele alip birine mazaffer bilgi iireticisi anlaminda bir ‘ustunluk’ pa- 
yesi ęikarmak degildir. Arkoun’a gore bu her iki akii ve bilgi tii- 
rii arasindaki iliękiler, ne onlardan her birine yetki alanlan, ózel 
girięimler ve roller tahsis eden aldatici nesnellikle, ne de laikleę- 
tirilmię Batida Kilise ve devlet, manevi ve maddi, dinsel ve laik 
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iizerine tartięmalari belirleyen polemik hirsla tammlanmię olma- 
malidir. 37 Arkoun, Kur’an! sóylemde ve Peygamberin epistemik 
ęeręevesinde ię góren aklin araęlan ile, modern aklin araęlarmi 
birbiriyle uyuęturmak yerine, Ibn Rii 5 d’tin, din-felsefe iliękileri 
alanlan baglaminda baęvurdugu yóntemin bir benzerini dinsel 
akii ile bilimsel akii arasinda denemek istemektedir. Her iki akii, 
birbiriyle uyuęturmak yerine, her iki akii ve bilgi tiiriine iki ayn 
aksiyomatik yapi olarak bakmaktadir. Onun bu yóntemi tatbik 
etmekten amaci, her iki akii arasindaki gerilim noktalanni orta- 
dan kaldirmaktir. 

Arkoun, bilgilerin geęerliligini sorgulamayan ve uzun bir geę- 
mięe sahip olup diięunce gelenegince kazanilmię pozitif bilgileri 
ózetlemekle yetinen dinsel akia karęi, alternatif olarak ‘lslami 
akii’ tammlamasim one ęikanr. Miiellife gore “lslami akii” tanimi 
ęóyledir: Miisliimanlarda sózkonusu edilen, biitiin insanlarda or- 
tak bir yeti olarak, ózel, farkli ve farkli olabilir bir akii degildir; 
fark, lslami nitelendirmesinde, yani Kur’an verisindeki ve ózellik- 
le kesintisiz iętihad ięlemleri sayesinde Medine Modeli’ne dóniię- 
miię olan Medine Tecriibesi adi verilen ęeydeki butiin ięeriktir. 38 
Arkoun’un Medine Tecriibesi dedigi dónem, Hz. Muhammed’in 
m. 622’den m. 632’ye kadar Medine’de oluęturdugu ve ortak ak- 
lin bir uriinii denilebilecek Medine Vesikasi baglaminda kurum- 
sallaętirdigi bir toplum diizenidir. Bu sosyal yapi, merkezi ve ka- 
bile ótesi bir nitelik taęiyan, adil, kutsal ve meęru iktidarm ideal- 
leętirilmię ózelliklerini, zaman-mekan iizerine yansitan miimin 
kuęaklannin kollektif tahayytiliiniin bir iiriiniidiir. 39 

Arkoun, “dini aklin eleętirisi” projesini, miitekellimlerin ęok 
kullandigi ve bilimsel bir yóntem olan “ędhidin gdibe delil getiril- 
mesi ”ne dayandinr. ęiinkii, kiiltiirel mirasin selefl yorumu tarih- 
sel yóntemlere bagli olarak yapilmamiętir. Bu sebeple, ęimdi, or- 
tada ęahid olunan, bilinen bir geręeklik vardir. Bilinmeyen gaib, 
bilinen ęahide kiyas edilirse, gelecek tasawuru oluęturulabilir. lę- 
te Arkoun da bir nevi lslami aklin gelecegi konusunda tarihi bag- 
lamda bu istidlal yóntemini uygulayarak bir gelecek tasawuru 
oluęturmaktadir. Onun bu ęeręevede ónerdigi proje, sadece Islam 
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dujunce iklimini degil, Bati dujiince iklimini de analizci bir yón- 
temle kritik etmeyi amaęhyor. Arkoun’un din! aklin eleętirisi 
admi verdigi projesinin adi, “gelecegi geęmięe baglayan, orijinal 
adiyla “tefkiku'1-menheci, ve‘t-tekadduml-et-terdciT dir. Arkoun’a 
gore, §imdi’nin sorunlanm ęózmek ięin, geęmięin tarihsel kókle- 
rine inilmelidir. Bir bajka ifade ile, yajadigimiz ęagda ortaya atil- 
mij problemleri ęózmek ięin, kókii mazinin derinliklerinde kalan 
problemleri aydmhga ęikarmak gerekir. 40 


439 








II. Degerlendirme 





uhammed Abduh' u dięanda tutarsak, her ne dense yuka- 



nda sóziinu ettigimiz son dónem ęagdaę musluman dii- 


JL V J. ęunurleri Eę’art kelam ekoliine alternatif olarak hep 
Mu’tezile’yi takdim ve takdir ediyorlar. Geęmięte gerek Kelam ve 
gerekse Mezhepler Tarihi alanmda eser veren biręok muellifin 
górmezden geldigi gibi, son dónem Musluman dujunurleri de 
Mdtuńdfyi górmezden gelebilecek tavirlar ięerisine girdiklerini 
hissediyoruz. Cabiri bir kultur tarihęisi olarak az da olsa Maturi- 
d!’ye yer vermekle birlikte, Hasan Hanefi ve Muhammed Arkoun 
gibi diięunurlerde aym ęeyi góremiyoruz. Bu ilgisizligin altinda 
acaba Matundfnin mevaliden sayilmasi mi yoksa eserlerinin diii 
konusunda ileri surulen muglakhk mazereti mi yatmaktadir? Bir 
de bu duęunurler bu yónleriyle de tahlil edilmesi gerekir kana- 
atindeyim. 

Ayrica, son dónem Cabiri gibi bazi Arap muelliflerin eserle- 
rinde hep ‘Arap-Islam Akii’ ifadelerini kullanmalan dikkat ęekici- 
dir. Halbuki, Islam medeniyetinin oluęumunda butiin musluman 
kavimlerin (Arap, Turk, Fars gibi.) ortak aklmin katkisi gózardi 
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lam kultur ve medeniyetine ortak katkismi górmemek, buyiik 
bir haksizhktir. 

Hasan Hanefi, Muhammed Arkoun’dan tecdid projesini te- 
mellendirmede ‘ideolojik’ yaklaęimla aynlir. Arkoun, Kur’an oku- 
malarinda, nassi, tarihsel baglamdan kopararak indirgemeci bir 
bakię aęisi ile yorumlamaya karęi ęikarken, Hanefi ise bunun tam 
aksi bir góruęii benimser. Arkoun ve Cabiri, gelenekten kopma- 
dan, bu gelenegi yeniden uretmek ięin ele§tirel akh metinlere uy- 
gulamaktan yana bir tavir sergilerken, Hanefi ise, bunun aksi bir 
tutumu sergiler. Onun dinl metinleri yorumlamada ónerdigi ‘de- 
neysel analiz’ yóntemi, bir nevi fundemantalist, kóktenci bir yón- 
teme benzemektedir. ęunkii o, kadim gelenege referansta bulun- 
mayi degil, saf aklin ve ortak insanlik tecrubesinin verilerine da- 
yah bir yóntemden yanadir. Bu yónuyle onu, lbn Teymiyye, lbn 
Kayyim el-Cevziyye ve Muhammed Abduh gibi Kur’an’t, Hadis’i 
referans kaynagt alan ve lslamhn ilk ytllanna, sahabe asrina dón- 
meyi benimseyen selefl alimler ęizgisinden ayirmak gerekir. O, 
yóntem bakimindan asirlarm kulturel birikimini reddeden ve sa- 
dece InciFin kóklerine dónmeyi óneren protestanligin ónderi M. 
Luther’e benzemektedir. O, lslam’in tarihsel mirastndan episte- 
molojik usul ve beęeri pratikler alamnda koparak, naslan, literał 
bir okuma bięimine tabi tutmaktan yanadir. Islarrńn biręok yoru- 
munu meęru górmeyen bu tutum, dogrudan modern dunya ile 
uyumu hedeflemektedir. Bóyle modern bir baki? aęisi ile Islam 
dunyasinm sorunlanm ęózmek pek mumkun górunmemektedir. 

Elbette burada adim andigimiz ve anamadigimiz Fazlur Rah- 
mdn (ó. 1988 ), Seyyid Ahmed Han (ó. 1898) ve Seyyid Emir Ali (ó. 
1924) gibi biręok Miisluman duęunur, ne afkin olania irtibatim 
kesen ve ne de dogruyu totoloji ile smirlandirarak empirik dog- 
rulamayi óneren bir akh savunuyor. Hepsinin ortak amaci, yeni 
gelięmeler karęisinda aęik bir Islam ilahiyatindan yana tavir koy- 
malandir. Yani, onlann akii iętihadi one ęikarmalan ya da Islam! 
yenilenmeyi savunmalan, din-hayat iliękileri arasinda bir daralt- 
ma siyaseti izlemek degil, daralan alana yeniden nefes aldirmaya 
katkida bulunmaktir. Cunku musluman diinyada biraz da sekii- 
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lerleęmenin dolayh sorumlulan dinl duęiincenin yenilenmesi 
óniinde problem ęikaranlardir. 

Gelenegimizde eleętiri, yapici ve iyi niyet taęidigi surece Al- 
lah’i razi edecek*salih bir eylem’ olarak górulmuętur. Dolayisiyla, 
zihinsel plSnda atil akia karęi eleętiren ve sorgulayan bir akildan 
yana olmak ilahiyat ve metafizik alamndaki kapaliligi ortadan 
kaldinr. Hię kuękusuz bu aęiklik politikasi ve duęiinsel zihni te- 
mellendirme kiiresel ólęekte hem Islam’in ve hem de insanligin 
yararina olacak giizelliklerin aęilimi yolunda kendisinden bekle- 
nen hizmeti yerine getirmię olur. Artik ęagimizda medeniyetler 
seleksiyonu yaęiyoruz. Akhm verimli bir ęekilde kullananlar me- 
deniyet bazindaki yuruyujlerini siirdururken, hala akildięi hiilya 
ve diinyalarda gezinenler ise, tarih dięi kalmaya devam edecekler- 
dir. 


445 






































& mm 





















Sonuę 


‘Akl’ kelimesi ‘isim-mastar’ ęeklinde Kur’an’da mevcut degil- 
dir. Kur’an’da varolan, ‘akl’ kelimesinin i§levsel anlamlar ęagnęti- 
ran turevleridir. Buna óziinde, herbiri algdama anlamlarmi ta§i- 
yan ve bir ęefit aklin anlam alanlarina giren lafiz farkliligma da- 
yah kelimeleri de eklemek gerekir. KurWda i$levsel aklin iki du- 
rumu sózkonusudur. Bunlardan birisi, istidldli oluęudur. “$ahi- 
din gaibe delil getirilmesi” gibi.. Bu aklin, Allah’in iiim sifati ile 
biitunleętiginin bir ifadesidir. Digeri ise, nedensellige dayali olma- 
sidir. “Yaraticmin varhgina gótiiren ilk sebeple, akii bir zorunlu- 
luk vardir” ónermesinde oldugu gibi.. Bu da aklin ‘anlayari anla- 
minda kalble iliękili oldugunun bir tefsiridir. Kur’an akia karęi 
degildir; aksine, akii geregi gibi kullanmamaya karęidir. Kur’an’in 
ortaya koydugu akii anlayięi, soyut degil, ‘pratik, i$levsel' bir akil- 
dir. Islam akhnin gelięimini salt Aristo felsefesinin etkisine bag- 
lamak, Kur’an’da geęen akii mefhumunu “istidl&li-mantiki” bir 
kategoriye duęuriir. Elbette insanlik diięuncesi aęisindan akii ięin 
tarihi oluę, vardir. Bu sebeple, gerek felsefi zihniyetin degięmesi 
ve gerekse bilimsel imkanlarm gelięmesine bagli olarak akia yiik- 
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lenen misyonlarda da degięmeler yaęanmiętir. tęte Kur’an’in akii 
anlayięmdan buyiik istifade ettiklerinden kuękumuz olmayan 
miitekellimler her ne kadar Aristo’nun ‘akillar’ nazariyesine, ózel- 
de ‘faal aklin ólumsuzlugu doktirinine karęi ęikmięlarsa da, ya§a- 
diklan ęagin bir geręegi olarak, akii anlayięlanm ęekillendirirken 
bu fenomenin etkisinden de tamamen kurtulduklarmi sóyleye- 
meyiz. 

Islam diięiince tarihinde Kelam, inanę esaslarmi akii bir ęer- 
ęevede yorumlayan, belirleyen ve de savunan bir ilim olarak gó- 
rulmiiętiir. Selefl ve tasawufi bakię aęisini kismen dięanda tuta- 
cak olursak, butun kelami ekoller akii epistemolojik bir deger 
olarak kabul etmięlerdir. Bunlardan bir kismi, akia daha geni§ bir 
alan aęarken, bir kismi da sadece nassi destekleyici bir deger at- 
fetme geregi duymuęlardir. Aslinda ne Mu’tezile, ne Maturidilik 
ve ne de E 5 ’arllik arasmda bilginin kaynagi bakimindan akia ve- 
rilen deger konusunda bir ihtilaf vardir. Kelami ekoller arasmda 
varolan ihtilaf, Allah’in zatim, sifatlanni, peygamberligin gerekli- 
ligini ve ahlaki hukumleri bilmenin vucubiyetinin ólęiisu ne ile- 
dir? sorusu ęevresinde diigumlenir. Gerek Mu’tezile ve gerekse 
Maturidilik olsun, Allah’m varligi ve ahlaki degerlerin nesnelligi 
konusunda akii vucubiyeti yeterli górurler. Maturidiler, nakle 
hakkini, akia da geęerliligini verirken; E§’ariler ise, akh nassa 
baglayici bir tutum sergiler. Aym yargiyi muteahhirin Eęarilik 
konusunda ileri siirmek dogru degildir. Onlann akil-nakil ilięki- 
leri baglaminda Mu’tezile’den ęok farkli duęundiikleri sóylene- 
mez. Mu’tezile’nin “devirfikri”ne dayali ‘asl-fer’ konusundaki gó- 
ru§leri, muteahhirin Eęari kelamimn sistemle§mesinde buyiik roi 
oynayan baęta Cuveyni ve takipęisi Gazdli olmak uzere, hem te- 
ori ve hem de pratik aęidan $ehristdni ve Rdzi eliyle daha ileriye 
taęmmiętir. Mu’tezile’nin ‘asil ve Jer’ ya da ‘akii ve nakil’ konusun¬ 
da geliętirdigi epistemolojik devir kurami, sadece muteahhirin 
E$’ari Kelamini etkilemekle kalmamię, Maturidilikten Hanbelili- 
ge, §ia’in Imamiyye kolundan Zeydiyye’ye varincaya kadar butun 
ekolleri etkilemiętir. Bu etkiye bagli olarak akil-nakil baglaminda 
kelflmi konulann tasnifini yapmaya ihtiyaę duyulmuętur. $iiphe- 
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siz bu ayrim, akii ve naklin birbirine karęitligi temelinde degil, 
birbirini anlama ve aęiklama temeline dayali izafi bir aynmdir. 

Burada, Mu’tezile’yi de tamamen akilci bir ęablona oturtmak, 
onlarin hatirasina saygisizlik olur. Zira Mu’tezile bilgi nazariyesi 
konusunda butiinuyle akilci degildir. Ama, akia sanlma ve akii 
iyi kullanma konusunda buyiik gayretler sarf etmięlerdir. Mu’te- 
zile’nin bilinen yaygm akl! bakię aęisi, ahlaki hukumleri nesnel 
olarak akilla bilme temeline dayandirmasidir. Bu yóniiyle onlar 
ęeriati, akia tabi kilmięlardir. Bunun manasi, vahiy, ahlaki hu- 
kumler konusunda bir deger tespitinde bulunmaz, ancak haber 
verir. “Adalet iyidir, zulum kótudur” órneginde oldugu gibi. Yok- 
sa Mu’tezile aym bakię aęisim ahiretin ahvali, sevap ve ceza, ayn- 
ca, namaz, oruę, hac gibi taabbud! hukumleri bilmede surdiir- 
mez. Bu konularda nakle alan aęarak, aklin alamni simrlandir- 
mięlardir. Kisaca onlar, ilahiyat alam ile ibadet alamni birbirin- 
den ayirmięlardir. O halde Mu’tezile akilciligim mutlak olarak 
degil, kismi bir akilcilik olarak górmek gerekmektedir. Hemen 
hemen butiin kelam! ekollerin yaptigi nassi eleętirmek degil, 
te’vil etmektir. Bu sebeple kelamcilarm akii anlayięlarim te’vilci 
bir akii olarak tammlamak mumkundur. 

Tarihi siireę ięerisinde akil-nakil arasinda dengeler, kimi za- 
man aklin ve kimi zaman da naklin aleyhine ięleyebilecek dónem- 
sel farkliliklar gósterebilmi§tir. Aklin ve naklin alamni yeniden 
belirleyerek her ikisinin arasini uzlaętirmada dengeyi korumak 
gerekir. Bunun ip uęlanm tarihsel mirasimiz ięerisinde bulabili- 
riz. Órnegin, itizali akii anlayięi, modern zamanlann akii anlayi- 
ęiyla paralellik arzediyor gibi górunse bile, Mu’tezile hiębir za¬ 
man beęeri aklin Ekmel olan Akii ile baglantisim kesmekten yana 
bir tercihte bulunmami§tir. Aklin kurallannin evrensel oluęumu- 
nu savunmalan pozitivisl rasyonellik gibi algilanmamalidir. On¬ 
lar daima hakikatle baglantisim koparmayan bir akii anlayifimn 
mudafaasini yapmięlardir. Ama buna ragmen yukanda da ięaret 
ettigimiz gibi, Mu’tezili akii anlayięi te’vilci aklin bir paręasini 
oluęturur. Órnegin, eleętiri alamni vahiy ve nubuwet konulanna 
kaydiran ęagdaę duęunur Muhammed Arkoun gibi ęahsiyetlerin 
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akii anlayięi ve akia verdikleri degerin -arti ve eksilerini góz 
óntinde tutmak ęartiyla- Mu’tezile’den fersah fersah ileride oldu- 
gunu iddia edebiliriz. 43 Protestan bir akii anlayięi lslam’in belir- 
leyiciligi konusunda nasil bir durum ortaya ęikanr? Elbette bu- 
nun da tartięilmasi gerekir. Te’vil, bir nevi nassin sosyo-kulturel 
atmosferlerden etkilenen akia gore anlaęilmasi olarak góruliirse, 
son dónem Musluman duęunurlerinin yaptigi da nassi, bir baęka 
bięimde akia baglamak olarak górulebilir. Bu da bir te’vil anlayi- 
ęidir. Dolayisiyla, ęagimiz Islam diinyasinda boy atmaya ęalięan 
yeni miitefekkir Musluman miinewerler profilinin bu alandaki 
ęabalan, tenkide aęik yónleri olmakla birlikte, her ne kadar yap- 
tiklanyla beyin §okIanna yol aęici bir duzlemde tartięmalan ko- 
yulaętirmię olsalar da ben iimit ediyorum ki, butiin bunlar, ls- 
lam’m ve insanligm yararma hayirli neticeler doguracaktir. Bu ęi- 
kięlar, karęimizda, kaęimlmaz bir zorunluluk olarak durmakta- 
dir. Aym zamanda bu mesailer, ortak insanlik tarihine ortak akil- 
la katilmak ve tarih dięi kalmamak gibi bir ięlevsel boyut kazan- 
diracaktir, kanaatindeyim. 
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islam D ii; u n c e s i n d e 

i§LEVSEL AKIL 

ramazan altmta§ 


Bilindigi gibi medeniyet projesi bir biitundiir. Ama her biitiinsel 
inęanm bir ana merkezi vardir. Hayati, eęyayi, insam ve varligi 
yeniden anlamamn/yorumlamanin yolu, yeni paradigmalar ve 
yeni bilgi sistemleri olu§turmaktan geęer. Bilgi sistemlerinin 
inęasi ięin olu§turucu bir akia ihtiyaę vardir. Oluęturucu aklin 
ihya ve inęasi ile ancak yeni bir kultur ve medeniyet sięramasi 
geręekleętirilebilir. 

Islam dLięlincesi alanmda bir zenginlik kaynagi olarak goriilen 
ve de gortilmesi gereken ketami ekollerin her biri digerinden 
sistematik diięiince temelinde bagimsiz olarak tlizel gelięim 
ęartlanna ve kurucu teorisyenlerinin bireysel tabiatlanna ozgii 
bir karakter taęimalari yoniiyle, akii ve nakle biętikleri rolde 
donuęiimlii bir ęizgi izlediklerinden soz edilebilir. Elbette diiz 
olmayan bu ęizginin varolu§unda merkezin etkisi kadar sosyal 
ęevrenin etkisi de goz ardi edilmemelidir. Zira, geęmi§in anlam 
araętinnasi ve kritigi yapilmadan gelecegin in§asi, saglam zeminler 
Lizerine saglikh bir §ekilde oturtulamaz. 

Bu araętirmada muhtasar bir ęekilde islam du§uncesi alanmda 
‘aklin’ geęirdigi tarihsel seriivene, Kur’an’da akii ve bu aklin 
iirettigi bilginin degeri gibi mes’elelere deginilmekte, Kelam 
mirasimizda bilgiyi olu§turucu araęlann baęinda gelen aklin, 
ontolojik yapisi, aklin epistemolojik alanla ilgili iliękileri farkli 
yonlerden ele alimp tahlil edilerek, aklin tanimi ve degeri 
konusunda ęagda§ yakla§imlar ele alinmaya ęalięilmaktadir. 
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